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ПРБДГОВОР 


Oeu текстови предстаељају извод из ши- 
рег истраживања посвећеног филозофији и 
психологији медитације у индијској традици- 
ји. Моје полазно интересовање за ову тради- 
цију није било филозофско-историјско, већ 
психолошко-егзистенцијално. Сматрам да она 
није само један од давнашњих облика унутар 
којег су људи тражили разрешење противреч- 
ности између услова и могућности свог живо- 
та, eeh врело идеја које у одговарајућем освет- 
љењу указује на неке од могућих домашаја 
људског искуства уопште. 

При навођењу санскртских и других тер- 
мина коришћена је међународна транскрипци - 
ја, устаљена у индологији и синологији, изузев 
у случајевима кад већ постоји одомаћена упо - 
треба појединих термина (нпр. Буда, будизам 
итд., уместо Buddha, buddhizam). У перспекти - 
ви би свакако било нормално да низ других 
термина буду уведени у уобичајену филозоф - 


5 


ćKO -историјску термонолигију, као што је то 
случај са грчко-латинским речгиша. На тај на- 
чил они престају бити транскрипције и улазе у 
језички фонд (нпр . јога, нирваиа, ђана итд.) гу- 
бећи неке од изворних гласова (нпр. губљење h 
у терминима као гито су брахманизам, будизам 
итд). Допунске информације о изговору чита- 
лац може наћи у књизи Р. Катичића: СТАРА 
ИНДИЈСКА КЊИЖЕВНОСТ. 

Пролеће 1975. 
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УВОД 


Кад покушавам да сагледам смисао индиј- 
ске медитативне традиције, сложену елабора- 
цију бројних метода и учења инспирисаних иде- 
јом избављења и огромне људске снаге уложене 
у постизање неизрецивог постигнућа, све то 
изгледа ми као једно чаробно лудило. Питам се 
да ли је могуће да су, током скоро 3000 година, 
та чежња за надилажењем, вечно обнављени 
порив да се учини нешто немогуће и оствари не- 
што чудесно, имали наспрам себе само једну 
константу — банално лудило свакодневнице? 

У Индији се идеја реинкарнације јавља у 
VIII веку пре н. е. (у Грчкој два века касније) 
као психоетичко начело. Она омогућује опста- 
нак уз релативно мањи утрошак психичких 
снага и осећање да постоји општа мера правде 
(karma), где свако добија према заслузи, како 
на социјалној, тако и општој, егзистенцијалној 
равни. Реинкарнација је једнако добро покриће 
за кастински систем као и за случајну несрећу 
неког ко је, на пример, слеп од рођења. 

Дакако, ово начело конкурише међу оста- 
лим идејама, а његова прихваћеност зависи од 
општих прилика. Чак и кад је широко прихва- 
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ћено, оно наилази на оспоравање оних који не 
пристају на такву утеху. Из тог „великог одби- 
јан*а“ дађају се две супротне реакције. 

Прва настаје из оне луцидности коју среће- 
мо у свим временима у супротстављању пред- 
расудама и веровањима било којег типа (у овом 
случају реч је о одбијању веровања у егзистен- 
цију post mortem и реинкарнацију). Ово одбија- 
ње није толико инспирисано увидом у непра- 
ведност друштва и света колико бескомпро- 
мисношћу према просечној утехи коју пружају 
друштвени обрасци. Слабост таквог става је у 
томе што ускраћује наду, често једино уточи- 
ште спрам узалудности патње. Поједини мисли- 
оци Индије тог времена истицали су да је смрт 
коначна чињеница, али то уверење није било 
шире прихваћено. Прихватајући идеју реинкар- 
нације, човек из касте недодирљивих, или слеп 
од рођења, могао се утешити да му је то казна 
за рђава дела из претходне реинкарнације и да 
ће постићи срећније рођење и будућем животу. 

Други тип реакције израстао је управо из 
прихватања идеје реинкарнације, али сада са 
увидом у рђаву бесконачност етичког поретка и 
живота уогапте. Индуси су имали необичан сми- 
сао за велике бројеве (можда су баш зато про- 
нашли нулу) и то им је омогућило да створе 
грандиозну космологију * Кад је реинкарнација 
укључена у ту космологију, увидело се да се 
добро и зло смењују у бескрај. Добро и срећа су 
пролазни, а егзистенција је баченост — вечно 
потуцање из живота у живот. Индијска мисао 


* Kalpa — цшслуои наста јања и рвадрања нскаш- 
оа иоји се понављају. Представе о црајању kalpe вари- 
рају у зазажзности од теааста — од 12 шшиоиа, др 4 
мшшфчрди годаиа. 


се није могла помирити са чињеницом да би то 
могао бити коначан исход човековог живота. 

На тој основи израсла је страсна чежња за 
избављењем, за постизањем онтолошког ста- 
туса с ону страну бића, у једној регији бивство- 
вања онкрај патње. Док је у преупанишадским 
учењима овај статус био везан за богове, до- 
цније је ведски пантеон сведен на регију бића 
која су, истина, срећнија од људи, али на дужу 
стазу такође подлежу реинкарнацији и карми. 
Штавише, да би и сами постигли избављање 
морају се најпре реинкарнирати као људи (што 
се догађа кад после великог броја kalpi истро- 
ше своју добру karmu), будући да људска егзи- 
стенција пружа праву меру муке, која нагони 
на избављење. 

Ту уочавамо и једну од битних разлика из- 
међу индијских и грчких схватања. За Плато- 
нову и Аристотелову теологију домен божан- 
ског остаје и даље подручје чисте егзистенције, 
којој човек тежи као идеалу. Њихова ревизија 
хомеровске традиције своди се на демитологи- 
зацију и успостављање рационалне теологије у 
којој је регија божанског (чистих идеја и ми- 
шљења) доступна човеку посредством фило- 
зофског увида. 

Заснивање могућности избављања изиски- 
вало је три претпоставке: 1) да постоји регија 
бивствовања неподложна онтичким и етичким 
двојствима (настајању и пропадању, добру и 
злу), 2) да у човеку постоји један аспект у су- 
штини идентичан са таквим бивствовањем и 3; 
да постоји начин да човек тај идентитет реали- 
зује као искључиво стање, излазећи тако из 
домена реинкарнације и патње као вечног вра- 
ћања (samsara). У Упанишадама то су: 1) brah- 
man, 2) atman и 3) медитација и права спознаја 
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(paravidya). Касније учења he модификовати 
ове претпоставке, или их одбацивати, али he 
структура разрешења остати иста. 

На тај начин успостављају се две онтоло- 
шке равни: 1) раван пролазности и патње, која 
је, будући пролазна, привидна и. без бити, у 
супггини раван небића и 2) раван чистог бивс- 
твовања, или правог бића. 

Сада се поставило питање шта то човека 
уопште држи у првој равни и гони га кроз реин- 
карнације. Објашњење је нађено у сложеном 
појму karme. С једне стране karma означава 
основни етички принцип — правду, оличену у 
начелу вредносне еквиваленције (да добро бива 
награђено, а зло кажњено). С друге, она озна- 
чава сам притисак који врши жеђ за животом 
и потребу за етичким поравнањем, дати као 
енергетска залиха претходних реинкарнација. 
Скривена суштина та жеђи је, у ствари, чежња 
за апсолутним озбиљењем, али будући да због 
незнања (avidya) хоће да се реализује у домену 
пролазног, она се јавља као рђава бесконачност 
реинкарнирања. Све док човек то не увиди и не 
одустане од ове жеђи (tanha) и приањања за жи- 
вот (kama), он не може постићи избављење. С 
друге стране, тај увид и одустајање нису могући 
као пуко хтење, већ тек кад karma достигне је- 
дну унутарњу зрелост и нагна човека да крене 
путем избављења. У тој релацији индијска ми- 
сао је тражила меру између детерминизма kar- 
me и волунтаризма избављања. 

Двема онтолошким равнима одговарају две 
епистемолошке равни (два знања и две истине). 
Прелаз од једне до друге једнак је избављењу, 
али се он не остварује пуким учењем, или са- 
знавањем. већ унутарњим сазревањем и меди- 
тативним увидом. Остварење тог увида и овла- 


давање енергијом живота која сачињава karmu, 
није било у досегу разумног сазнања, нити пу- 
ког акта воља.. Отуда је био развијан систем 
вежбања и психотехника (yoga, dhyana), уобли- 
чен у поједине типове медитације. 

Међутим, чак и онда када је медитација већ 
била уобличена као самостална пракса (у IV 
веку пре н. е. и касније) она је у себи садржа- 
вала (укинуте, али очуване) неке од идеја и ци- 
љева жртвовања (у психолошком смислу) и ас- 
кезе (tapas), који су историјски претходили ме- 
дитацији stricto sensu. Медитативни системи (на 
пр, будизам и систем yoga) наглашавају да је 
постизање необичних моћи (siddhi) супротно и- 
деји избављења, будући да се јавља само као 
нов, суптилнији облик приањања које продужа- 
ва карму. Ипак, њихови текстови садрже и па- 
саже о начину постизања тих моћи, или пак ис- 
тичу извесну општу неповредивост, или за- 
штиту као један од успутних ефекта медита- 
ције, или религијске оданости (а моћ и заштита 
су биле једна од основних инспирација магије 
и tapasa). Аскеза, као жртвовање самог живота 
и његових порива, била је на различите начине 
у спрези се медитацијом, пре свега због шире 
духовне настројености усмерене на порицање 
позитивних вредности живота и притиска који 
је вршила иституционализована религиозност. 
На тој основи израстале су неке од ружнијих 
манифестација порива за избављањем, које су, 
попут оних на Западу, у хришћанству, претва- 
рале земљу у врт веће патње, него што би она 
иначе била. 
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О БЕЗБРОЈНИМ РОЂЕЊИМА 


t 


Brabmanlzam 

Два основна појма са којима је медитација 
била повезана у оквиру хинду и будистичких 
система јесу реинкарнација (punarbhava) и кар- 
ма. Они су окосница већине система индијске 
филозофије после веда (о ведама види белешку 
у речнику). 

У учењима ведских химни доминантна је 
идеја о једнократном путу човека — једно ро- 
ђење и једна смрт. Веде и brahmane разликују 
се у погледу одређења етичке функције егзи- 
стенције post mortem: према Rg -веди грешник 
бива уништен, док заслужни човек стиче бес- 
мртност, а по brahmanama трајна егзистенција 
је дата обојици, али различита — добри су на- 
грађени, а зли кажњени (5/1, 95).* Ово схватање 
поклапа се са хришћанским, а у brahmanama 
налазимо и идеју да ће највећа награда бити 


* Пр©и број у (разЈГОмку ооначава број навода у 
Прегледу иа крају текста, а други број, страницу (на 
пр. 5/1,96 = С. РедакЈришшш: ИНДИЈСКА ФИЛОЗО- 
ФИЈА, I, оцр. 95). 
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рођење у будућем свету са целим телом (5/1, 95). 

У појединим brahmanama се јавља прелазно \ 

схватање (прелазно између ведске и упаниша- ' 

да концепције) које још увек везује етичко по- 
равнање за стање post mortem, али уводи и иде- 
ју поновног рођења на земљи. „Кад завршимо 
са добијањем награде и издржавањем казне, » 

онда умиремо у оном животу и рађамо се поно- 
во на земљи“ (5/1,96 — према Aitareya brahmam 
III. 44). Ј 

Према томе, идеја реинкарнације се у ин- 
дијској мисли јавља и у преупанишадским тек- 
стовима, па Zaehner (4/57) није у праву кад ка- 
же да о њој нема ни трага у samhitama и bra- I 

hmanama и да тек у упанишадама налазимо ово 
учење. Разлика, међутим постоји у поимању 
етичке улоге реинкарнације. У Aitareya brahma- 
ni се сматра да се етичко поравнање одиграва у 
међустању (између смрти и новог рођења), а у 
упанишадама да се оно одвија у наредним реин- Ј 

карнацијама. 

Реинкарнација добија етичку функцију тек f 

у учењима упанишада (најпре у Brihađaranyaka 
и Chandogya — 5/1,179). У тој функцији, она ће 
представљати једну од основних идеја индијске 
мисли, како хинду, тако и будистичке.’Друго, у 
упанишадама се јавља појам atmana, као основ ] 

идентитета човека са универзалним бивствова- 
њем — brahmanom. Atman се у упанишадама 
јавља у два вида: с једне стране као носилац 
кармичког континуитета кроз реинкарнације, 
дакле, као субјект реинкарнирања — идентитет i 

на основу кога се уопште тврди да се „нешто‘‘ 
реинкарнира, а с друге, као чисто сопство које, r 

кад је једном истински спознато, ослобађа чо- 
века реинкарнације и карме и преводи га с оне 
стране реинкарнатско-кармичког репродуко- 
вања. 


Из досадашњег прегледа следе два закљу- 
чка: а) да је идеја реинкарнације у свом класи- 
чном облику у индијској мисли постепено, исто- 
ријски настала и б) да је њен смисао претежно 
етички. 

Први закључак је важан јер нас упућује на 
оно што многи аутори превиђају — да идеја 
реинкарнације није једнообразна схема, већ да 
се она стварала на једном врелу идеја и да се у 
конкретним историјским изворима јавља у нај- 
различитијим варијантама и прелазним комби- 
нацијама (види на пр. 5/1, 179—184). Према опи- 
су који је дат у Brihadaranyaka упанишади (VI. 
2. 15—16),* човек после смрти прелази један 
узлазни и један силазни пут (као у каснијем Хе- 
раклитовом учењу о узлазном и силазном путу 
преображаја елемената). Силазни пут чине пре- 
ображаји елемената: ваздуха у воду, врде у зе- 
мљу, а када доспе у земљу, преображавајући се 
у храну, човек се реинкарнира у новом рођењу. 
Овај опис нам сугерише да је један од могућих 
корена идеје реинкарнације схватање о кру- 
жној схеми преображаја материјалног света. 
Овоме у прилог говори и то што се идеја реин- 
карнације уклапа у схему кружног времена ко- 
је је карактеристично за онтологије старог века, 
док се схватање о једном рођењу и једној смрти 
боље уклапа у схему линеарног времена, карак- 
теристичну за хришћанство. У другим упани- 
шадама, аналогија са преображајима елемената 
је замењена идејом о психичком ентитету. Г1о~ 
сле физичке смрти овај поново улази у мате- 
рицу жене која је зачела (Katha upanišad II. 
2. 7.). У сличном облику, али веома разрађен 


* Наводи иа упашшаада су црема Радакришнаио- 
вом преводу (26). 




14 


15 






сценарио нових рођења касније (VII век) поново 
срећемо у „Тибетанској књизи мртвих“ (19). 

1) Поједине истраживаче је особито фасци- 
нирало што се идеја реинкарнације јавља у 
скоро свим културама старог века: Кини, Ин- 
дији, Грчкој, Египту, Притом, они с једне стра- 
не, заборављају на процес њеног настојања у да- 
тој култури, а с друге, уочавајући сличности, 
преврфају разлике, које су подједнако важне 
као и сличности. Зашто? 

Сматрам да је посреди, пре свега склоност 
ка синтези, порив истраживача да налази општа 
начела и своди разнородне обрасце, учења и по- 
јаве на заједничке именитеље. Друго, реч је о 
посебној тенденцији која је дошла да изражаја 
у антопологији, психологији, историји филозо- 
фије и религије, да се проналазе сличности из- 
међу образаца удаљених култура. Кад су слич- 
ности једном уочене, настало је трагање за но- 
вим аналогијама и поклапањима, са амбицијом 
да се пронађе нека универзална шифра, зајед- 
ничка азбука, која би лежала у основи разно- 
родних мисаоних система. Најпознатији и нај- 
обимнији међу тим подухватима је свакако Јун- 
гов са учењем о архетиповима и компара- 
тивним истраживањем психологије, митоло- 
гије, медитације, религије, филозофије и ал- 
хемије, док је известан број других аутора 
вршио комаративна истраживања везана за по- 
једине од ових домена, као на пр. Mircea Eliade 
(1, 2), Alan Watts (7, 3), Rudolf Otto (10) W. T. 
Stace (6), R. C. Zaehner (8), Renee Haynes (9), Al- 
dous Huxley (12) и други. У неким од ових ис- 
траживања наглашено је интересовање за ми- 
стицизам у религијском и филозофском смислу. 
Већина њих је трагала за оним што је Јунг сма- 
трао изразом архетипског, а други аутори при- 
мордијалном традицијом или перенијалном фи- 
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лозофијом, тј. идејама и учењима која се по- 
влаче кроз просторно, или временски далеке 
културе мишљења, на основу чега би се могла 
установити нека врста универзалне филозофске 
или опште друштвене шифре. Треће, у амбици- 
јама ове врсте присутан је један статистички 
став, који је иначе, карактеристичан за методо- 
логију савремене науке — да је општа вредност 
и истинитост неког става, или идеје, утолико 
већа уколико се може показати да се она јавља 
у већем броју учења. 

2) Тако, на пример, Весна Крмпотић (13) ис- 
тражује египатско схватање загробног живота 
са намером да покаже јединственост схватања 
смрти и загробног живота у старим културама 
„од хималајског горја до мисирске равнице“. 
Она истиче да су све велике старе цивилизаци- 
је, „истражујући пределе смрти“ дошле до ис- 
товетних открића и да „осим наше, ниједна дру- 
га цивилизација није у смрти видела само прес- 
танак човекове егзистенције“ (13/50 и 60). 

Међутим овде су по среди две неоправдане 
генерализације. Најпре, чињеница је да је циви- 
лизација која се развијала у Месопотамији — 
приближно у исто време кад и египатска — сма- 
трала смрт коначним стањем („Еп о Гилгамешу“ 
— 14/260). Друго, остаје отворено питање када се 
и које мишљење може узети као представничко 
за неку цивилизацију. Зато би ваљало указати 
и на оне мислиоце старог века који су имали 
супротан став. Чињеница је, наиме, да су по- 
једини грчки филозофи одбацивали идеју егзис- 
тенције post mortem. Исти је случај био у Ин- 
дији. 

У VI веку пре наше ере — Јасперс тај пе- 
риод (око 500 г. пре наше ере) назива аксијал- 
ним — у духовном погледу ситуација је у Кини 
и Индији била слична ситуацији у Грчкој. У 
све три цивилизације развијају се у то време 

2 Друга знаља 
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филозофске школе и учења у распону од раци- 
онализма и мистицизма, материјализма и скеп- 
тицизма, есенцијализма и нихилизма. 

Духовна начела (религијска и филозофска) 
која су до тада важила доведена су у питање 
и тражена су нова. У Индији, напоредо са бу- 
дизмом, у то време се развијају друга учења ко- 
ја негирају традицију као и будизам, али за 
разлику од њега не преузимају учење о реин- 
карнацији. „Човек је састављен од четири еле- 
мента. Кад човек умре, земаљски елемент се 
враћа и поново претвара у земљу, водени еле- 
мент у воду, ватрени у ватру, ваздушни у ваз- 
дух (...) Мудри као и глупи, кад се њихово 
тело распадне нестају, губе се, не постоје више“ 
(5, 1/200). 

Систематска порицања егзистенције post 
mortem, развијају се у учењима lokayata — пра- 
принципи свега су четири елемента: земља, во- 
да, ватра и ваздух; материја може да мисли; 
други свет не постоји; смрт је крај свега. 

„Душа је само природна појава (...) Из 
тога следује да је глупо мислити да ће душа до- 
бити плодове свога рада у неком другом стању 
у будућности. Само погрешно суђење води прет- 
поставци да постоји други свет. (...) Природа 
је апсолутно равнодушна према свим људским 
вредностима. ње се не тиче добро и зло. (...) 
Благодарећи својој слабости већина људи веру- 
је да постоје божанства, покровитељи невинос- 
ти и осветници злочина, који су приступачни 
убеђивању и одобравању" (5, 1/202). 

Тибет и Египат 

Но, погледајмо како стоји са једном у- 
жом паралелом коју Весна Крмпотић повла- 
чи између Египатске и Тибетанске књиге 


мртвих, Она истиче да оба текста тврде (1) да 
мртви не знају да су „мртви“, (2) указују на 
слојевитост људског бића и еволуцију свести, 
при чему се (3) ти слојеви и етапе поклапају 
(у једном и другом тексту) из чега следи укупни 
закључак (4) да је телесна смрт само преобра- 
жај који обузима свест (13/50). Мада сматрамо 
да су последње две тврдње о аналогији спорне 
(а прве две тачне) на томе се нећемо задржава- 
ти. Много важније — јер доводи у питање це- 
лу аналогију тибетанског и египатског схватања 
смрти — јесте то да египатско схватање не под- 
разумева реинкарнацију. Кад човек умре он 
остаје у „земљи оностранској“, док се по тибе- 
танском схватању враћа у нову реинкарнацију. 
У прилог томе је и став Љубинке Радовановић, 
која каже да је „идеја понављања егзистенције 
на земљи, иако укључена, у извесном смислу, 
у разумевање једног ширег процеса оживљења, 
сасвим непопуларна у египатским списима“ 
(16/59). 

Записи и сведочанства о томе су, ипак, про- 
тивуречни. По свој прилици су у Египту, као и 
у Индији и Грчкој, постојала различита схвата- 
ња, било истовремено, или у сукцесији. Могуће 
је, такође, да је развој схватања о смрти имао 
сличан ток у Египту, као у Индији и Грчкој — 
најпре се сматрало (као у Ведама и код Хомера) 
да је одлазак „онамо" бесповратан, а идеја реин- 
карнације се јавила касније. Тако у раним тек- 
стовима (око XX века пре н. е.) налазимо следе- 
ће ставове: „Од времена предака поколења од- 
лазе и друга долазе ... Нико се не враћа (оданде^ 
да би нам испричао где су... нико ко оде, не 
може да се врати!“ (према 14/124). С друге стра- 
не, знатно касније (V век пре н. е.) налазимо 
Херодотово сведочанство о томе да Египћани 
верују у бесмртност људске душе и сматрају да 
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се после смрти тела она сели у друга бића. У 
циклусу од 3000 година, она пролази кроз тела 
копнених, морских животиња и птица, да би 
се поново инкарнирала као човек („Историја“, 
II, 123)*. На трећој страни суочавамо се са му- 
мификацијом и градњом пирамида, а то, по све- 
му судећи, искључује веровање у реинкарнаци- 
ЈУ» Ј е Р Ј е У функцији онога што је касније, у 
хришћанској традицији, било познато као вам- 
пиризам, тј. враћање душе у исто тело. 

Труд да се тело очува мумификацијом, очи- 
то је бесмислен уколико се рачуна са реинкар- 
нацијом. Тибетанци, који су веровали у реин- 
карнацију, препуштали су тело природном про- 
падању. Друго, у Египту власт фараона је пре- 
лазила са оца на сина, а у Тибету се нови ДалаЈ 
лама тражио међу децом рођеном у време кад је 
претходни лама умро (тј. тражена је његова 
нова инкарнација). 

Цео проблем је утолико сложенији што су 
Египћани сматрали да осим тела, човек има не- 
ку врсту финотварног двојника, ka и психички 
ентитет, душу, ba. Сматрало се да они наджив- 
л»авају тело, али да њихов опстанак зависи од 
тога да ли ће тело бити сачувано од потпуног 
распадања (15/57). Према неким интерпретаци- 
јама ba, а према другим ka се враћао у тело 
(или кип) не би ли још мало ућарио од живот- 
них радости. Отуда су гогоамиде биле крцате 
животним потрепштинама (рефлекс ових схва- 
тања налазимо и у нашим народним обичајима). 
Пирамидска грандоманија и индустрија муми- 
фикације биле су очито у функцији једне ог- 
ромне чежње за животом. 

* Васупрот томе, L. Schroeder је доиазивао да у 
ПпТап}рин1о в(рвме, мод ErntnfaaiHia и друтих нгцрода, 
изузев Нндучаа, «ије пснотс>ј(ала вера у саобу душа 
(„Pytbagoras und die Inder“, Iiedipzig 1884.). 


Будући да су се мумификација и прављење 
кипова наставили и касније, све до наших дана 
(и да их налазимо и у културама које не држе 
до бесмртности душе) ваља указати на неке спе- 
цифичности. У Египту мумификација је била 
повезана са идејом о ka, који долази да се игра 
и борави у телу после смрти. Мумификација 
изузетних људи (светаца) у будизму, хришћан- 
ству и нашем времену, има другу претпоставку 
— реч је о телу које је постало „светиња" пош- 
то је у њему некад боравио значајан дух. 


Грчка 

У Грчкој се до идеје реинкарнације дошло 
развијањем схватања о души (psyhe). „Кад хо- 
меровски човек умре престаје његова егзистен- 
ција као појединца — у њему нема душе која 
би могла живети после смрти. Сенке мртвих 
које улазе у Хад немају тамо свесну егзистен- 
цију... (17/74). Psyhe је термин који тек кас- 
није означава психички ентитет (душу) — код 
Хомера (УП1 век пре н. е.) се употребљава реч 
thymos, или речи које денотирају срце, дија- 
фрагму, или неки други телесни орган укључен 
у афективне, или вољне реакције. За њега psyhe 
означава саму животност и употребљава се у 
вези са живим људима. Хомеру је била туђа 
идеја да је људска душа божанског порекла, 
као и дуалистичка подела човека на тело и ду- 
шу (17/76). 

Два века касније, Пиндар истиче да кад 
тело умре, човеков eidolon (двојник) остаје жив, 
јер једино он потиче од богова. Временом, оно 
што се називало thymos доведено је у зависност 
од psyhe, чиме је psyhe апсорбовала thymos у 
значењу „душе“. Ово спајање живота, душе м 
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свести у појму psyhe јавља се у веровањима 
орфичара и питагорејаца као претпоставка њи- 
ховог учења о сељењу душа (metempsyhosis) — 
према 17/83. После смрти, рђаве људе чекају 
муке, а добре лагодан живот, док је у хомеров- 
ској концепцији Хад једнако непријатан и доб- 
рима и злима. 

Тако у новом учењу видимо две битне иде- 
је: 1) душа не води бледу егзистенцију сенке 
после смрти, већ има јасна искуства, на основу 
чега се 2) успоставља етичка функција егзи- 
стенције post mortem. Из тога се даље изводе 
правила о етичкој чистоти и чистоти живљења 
уогапте (blos), која укључује уздржавање од 
проливања крви, одбацујући приношење жртви 
и исхрану месом. 

Заокрет који су извршила орфичка и пита- 
горејска схватања у односу на традиционалну 
грчку религију, аналоган је упанишадској реви- 
зији ведских схватања: одбацивање ритуала 
жртвовања, уношење идеје реинкарнације и 
тражење етничке перфекције као личног чина. 
Ово последње ће нарочито истицати Сократ. У 
низу текстова код Платона (на пр. „Држава", 
гл. XI, „Федар“, гл.ХХПГ—XXX) налазимо ис- 
црпне и сложене описе метемпсихозе:* душа 
прелази из човека у животињу и натраг у чо- 
века, у склану са етичким заслугама, спознајом 
и личним искуством о животу. При томе, он на- 
рочито истиче улогу сазнања у постизању ви- 
шег (онтичког) статуса, душе, или некој врсти 
обоготворења. То филозофско сазнање предста- 
вл»а јединство индикуције и сећања душе на 
свет идеја. „Човек, наиме, треба да сазнаје пре- 


* Барнет упооарава да термин metempsihosls није 
тачан, па указује на старији и бољи тершш pallg enesia 
(27/33). 


ма оном што се зове идеја, а ова произлази из 
многих појединачних опажања, па се умовањем 
саставља у мислено јединство. А то сазнавање 
јесте сећање онога што је наша душа некад 
видела кад је, пошавши заједно са својим бо- 
гом, презрела оно што ми сада називамо бићем 
и уздигла се у истинско биће“ (18/138). 

Везе метемпсихозе и сазнања код Платона 
је двострука. С једне стране метемпсихоза об- 
јашњава сазнање као сећање душе на идеје које 
је ова видела у претходном боравку у свету 
идеја. С друге стране, сазнање доведено до фи- 
лозофског увида, омогућује ономе заљубљеном 
у идеје да оствари скоро трајни боравак у све- 
ту идеја, или пак обезбеди повољно наредно 
рођење (у телу будућег филозофа). У том смис- 
лу треба разумети филозофију као припрему за 
смрт. 

При томе ваља указати на специфичну раз- 
лику између упанишадских и Платонових и 
Аристотелових схватања. Код Платона и Ари- 
стотела досезање чистих идеја и чистог мишље- 
ња је обоготворење душе. Њихово схватање из- 
бављења увек је остајало у оквиру теологије, 
с тим што им је амбиција била да традиционал- 
ну, митску основу теологије замене рационал- 
ном, филозофском.. С друге стране, у упаниша- 
дама, а нарочито у будизму, ведски пантеон је 
сведен на једну од регија бића, која је истина 
виша (и лагоднија), али је једнако у домену sa- 
msare, тј. насталог и створеног, па тиме и про- 
падљивог, на крају космичког циклуса, kalpe. 
Домен избављења је с ону страну божанског, у 
регији чистог бивствовања коју је установила 
индијска спекулација. 


22 


23 


Претпоставке реинкарнације 

Реинкарнација почива на двема претпостав- 
кама: (а) да постоји одређен идентитет у сваком 
човеку који се као појединачност на неки на- 
чин (б) поново јавља, или „сели“ (отуда грчки 
израз ,,метемпсихоза“) из једне егзистенције у 
другу, тј. из једног тела у друго.* Ове претпо- 
ставке одређују значењски оквир реинкарна- 
ције. Наглашавам то стога што поједини аутори, 
или немају пуну свест о томе, или хоће да одр- 
же ову идеју по сваку цену, замагљујући јој 
значење и наводећи објашњења која им изгле- 
дају прихватљивија. 

На пример, често се тврди да реинкарнација 
означава понављање извесног реда, или насле- 
ђа. Међутим, у том случају реинкарнација не 
означава специфичну идеју, већ је само сино- 
hpim за термине другачијег значења. Ми можемо 
нпр. рећи да су деца „реинкарнација својих 
родитеља“, али је ту по среди фигуративно зна- 
чење, као кад се каже „он је отеловљење свог 
оца“. Такође би се могло рећи да се живот уоп- 
ште „реинкарнира” преко ланца конкретних 
јединки, али и ово је фигуративан исказ. Збрку 
је изазвао још Т. Н. Huxley (Evolution and Ethics, 
Лондон 1894.), угледан биолог свог времена, хо- 
тећи да повеже појмове реинкарнације и карме 
са наслеђивањем. Он је тврдио да се одређена 
морална и интелектуална суштина човека сели 
(transmigrate), тј. реинкарнира из генерације у 
генерацију одређујући тако „карактер“ (карму) 
јединки (према 19/61). Ову замену значења пре- 


* За кас овде није битно да ли ое реиниарнпфрање 
схвата као азрелаа из једне људске егзистенције у 
другу, шги као метемпаихоза — тј. роинкарнирање у 
животињском облику и обрнуто. 


узео је Evans-Wentz (и други) тврдећи да савре- 
мена, западна наука потврђује идеје будизма. 

Реинкарнација је заснована на принципу 
индивидуације и односи се на појединца, а не 
на неке опште одлике или ставове, као што је, 
на пример, патриотизам. Утолико делује неоз- 
биљно D. Т. Suzuki — који иначе важи за оз- 
биљног истраживача — кад наводи следећу ил- 
устрацију за идеју реинкарнације. „Прича се 
да је јапански национални херој генерал Kusu- 
noki Masashige, кад је пао у боју рекао: ’Ja ћу 
се родити још седам пута да бих извршио своју 
дужност према Двору’ (...) Чак и данас пошто 
је прошло више од седамсто година његов дух 
је још жив међу његовим земљацима... Он је 
био поново рођен више него седам пута и изнова 
ће се рађати све док Јапанци као нација буду 
постојали на земљи“ (20/213). Не само да је ода- 
ност двору недовољна за реинкарнирање, већ 
овај пример показује да самом Сузукију изгле- 
да неприхватљиво традиционално схватање ре- 
инкарнације. 

Већи степен кохеренције налазимо у оним 
учењима (нпр. хиндуизам, теозофија) која прет- 
постављају одређен идентитет носиоца реинкар- 
нације. Најчешће je то развијено у оквиру схва- 
тања човека као вишеслојног бића, при чему се 
претпоставља да се један слој реинкарнира. 

Са развојем савремене дубинске психологи- 
је и увидима у вишеслојност психе, поједини 
психолози су подгревали идеју реинкарнације 
као начело објашњења неких психичких, посеб- 
но парапсихичких појава. Нарочито је изгледа- 
ло да појам колективно несвесног пружа могућ- 
ност за овакво повезивање, иако, како смо рек- 
ли, реинкарнација не подразумева колективи- 
тет, него индивидуацију. Један од првих зас- 
тупника овог повезивања реинкарнације са пој- 
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мом несвесног био је N. Y. Evans-Wentz, познати 
тибетолог. У књизи „The Fairy-Faith in Celtic 
Countries" („Веровање у виле у келтским зем- 
љама“ — 1911. г.) он је тврдио да се учење о 
поновном рођењу, код Друида, слаже са запад- 
ном психологијом — тј. да је потсвест (subcons- 
cious mind.) скл ад иште свих латентних сећања 
и да та сећања нису ограничена на један живот. 
Попгго се могу обновити она доказују да је уче- 
ње о реинкарнацији засновано на чињеницама, 
каже он (19/60). Јунг је тек касније (1916) раз- 
вио схватање о персоналном и колективно-не- 
свесном (22/74—89 и 277—280), али се ту реин- 
карнација не спомиње. Нешто доцније (1939) у 
тексту „О поновном рођењу" он је истраживао 
идеју поновног рођења (нем,: Wiedergeburt, енг.: 
rebirth) сматрајући је једним од примордијал- 
них ставова (primordial affirmations) заснованих 
на архетипима. У том тексту (23/45—81) он је 
анализирао пет значења у којима се јавља ова 
идеја. 

a) Метемпсихоза — сељење душа. Јунг сма- 
тра да је ово значење карактеристично за буди- 
зам, мада, вели он, није сигурно да ли се у 
будизму подразумева наставак личности, пошто 
се Буда о томе није изјашњавао. Према Јунгу, 
постоји само континуитет карме. По мом миш- 
љењу, не може постојати континуитет карме 
без одређеног идентитета који ће бити носилац, 
како карме, тако и реинкарнације. 

b) Реинкарнација која подразумева конти- 
нуитет личности. 

г) Ускрснуће (resurrection) — поново успо- 
стављање човековог постојања после смрти (у 
хришћанском смислу). 

d) Поново рођење (препорађање) унутар 
животног века појединца. Под тим Јунг подра- 
зумева дубок преображај личности (преобраће- 


ње — конверзију) када људи кажу да су „као 
поново рођени". 

е) Ритуални преображај, који се не одигра- 
ва непосредно, већ учешћем у ритуалу. Ритуал 
може бити церемонија као што је у хришћанству 
миса, у паганској традицији мистерија (нпр. 
Елеусинска), а у хиндуизму и будизму нпр. тан- 
трички ритуал. 

У наведеном разматрању Јунг се задржао 
само на психолошком аспекту ових питања. Ту 
доминира његов карактеристичан став да „прос- 
та чињеница што људи говоре о поновном рође- 
њу и што уогапте постоји такав појам, значи 
да стварно мора постојати залиха психичких 
искустава означених тим термином“ (23/50). Ме- 
ђутим, Јунгова амбиција да под идеју поновног 
рођења подведе неколико сродних појмова за- 
маглила је неке карактеристичне разлике. 

Тако нпр. „ускрснуће" у хришћанском сми- 
слу (код Јунга ld) је битно другачијег значења 
у односу на реинкарнацију и у томе је садржана 
једна од разлика између хиндуизма и будизма 
на једној и хришћанства на другој страни. Та- 
кође, у схваћању преобраћења (код Јунга d/ и 
е/), постоје значајне разлике између хришћан- 
ске и индијске традиције. У хришћанству пре- 
обраћање („поновно рођење у вери“) доводи вер- 
ника до пуне извесности у ускрснуће (као и у 
Елеусинским мистеријама). У индијској тради- 
цији преобраћање води ослобођењу од понов- 
них рођења, тј. од реинкарнације. 


Будизам 

Реинкарнација има важну етичку функци- 
ју у хиндуизму и будизму. Према закону карме, 
у наредној реинкарнацији човека стижу пози- 
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тивни и негативни ефекти појединих поступака 
из садашње реинкарнације. Међутим, ту наста- 
је проблем отуда што је „онтологија“ будизма 
у противречности са његовом „етиком“. 

Полазни ставови будистичке „онтологије“ 
су несопственост (неентичност, уколико је реч 
о стварима) и пролазност (anatma и anitya). 

Свет је без ентитета (asattva) и без духа 
(ajlva). Све је само нестални однос (samskara) 
групе услова (dharma). У том односу нема иден- 
титета, нема ничег самосталног, јер је сваки 
„део“ само променљиви однос других „делова“. 
Исто важи и за човека. Отуда овај нема сопства 
(atman), душе (jiva), нити личности (pudgala). 
Човек, као и остала бића, нема идентитета, трај- 
ности, суштине. Ако је тако, како се може го- 
ворити о реинкарнацији? 

1) Забележено је да је једна од последица 
Будиног пробуђења (просветљења) било сећање 
на претходне реинкарнације, тј. уклањање ам- 
незије која, по тој претпоставци, онемогућује 
осталим људима да се сете својих реинкарна- 
ција (занимљиво је да је Платон сличну врсту 
сећања, anamnesis — онога што је душа видела 
боравећи у свету идеја пре садашњег рођења — 
узимао као претпоставку филозофског сазнања). 
У Пали канону постоји чак збирка од 550 прича 
(Jataka), претежно морално-поучног карактера, 
које говоре о ранијим животима Буде. Али, не 
само Буда, већ и други значајни будисти имали 
су те својеврсне „генеалогије“, или „родослове". 
Идеја реинкарнације је играла важну улогу и 
у раном (Мпауапа) и у касном (таћауапа) бу- 
дизму. Сматрало се да се процес духовног на- 
предовања, који доводи до пробуђења, одвија 
кроз бројне реинкарнације. То схватање је по- 
чивало на претпоставци о постојању етичког 
и сазнајног континуитета, где се током реин- 


карнирања продубљује духовни увид и карма 
побољшава моралним заслугама. Та шема била 
је нарочито разрађена у mahayanskoj концепци- 
ји о путу bodhisattve, човека који је постигао 
пробуђење, али се враћа у нове реинкарнације 
да би помагао другим бићима на том путу. 

Већ смо поменули да је реинкарнација игра- 
ла важну улогу и у сукцесији и избору Далај 
ламе. После његове смрти, широм Тибета, а по- 
некад и суседних земаља, специјална комисија 
тражила је дете које се родило у време његове 
смрти. При томе обично би се установило да, 
календарски гледано, има неколико кандидата. 
После одређених проба,обично је један од њих 
проглашаван новом реинкарнацијом претходног 
Далај ламе. У предању које је настало у вези 
с овом процедуром налазимо и неке од најза- 
нимљивијих прича које се иначе наводе у при- 
лог реинкарнацији. Овде је по среди вероватно 
најдоследније схватање реинкарнације, пошто 
није реч само о психичком, већ и иституцио- 
налном идентитету: лама се реинкарнира и као 
институција. 

У тибетанском будизму (ламаизму) идеја 
реинкарнације је детаљније изложена него у 
индијској традицији, при чему је врхунац до- 
стигнут у „Књизи мртвих“ (Bardo Thodol), која 
представља исцрпан опис претпостављеног пу- 
тешествија које човек пролази у времену од 7 
недеља — између смрти и наредног рођења — 
као и упутство како да човек ту прилику иско- 
ристи за постизање избављења. 

2) Одсуство трајности и идентитета који би 
био носилац реинкарнације и карме у будистич- 
ком схватању човека, доводи у питање, не само 
идеју реинкарнације, већ и психолошки појам 
личности. О овом последњем налазимо расправу 
још у II веку пре н. е. у дијалогу будисте На- 
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гасене и грчко-индијског краља Милинде (грч- 
ки, Менандар) — види 5/1, 283. 

Поједини истраживачи и будистички ауто- 
ри често су се враћали овом проблему. дајући 
своја решења. Тако нпр. Alexandra David-Neel, 
увиђајући да anicca и anatta доводе у питање 
уобичајену представу о реинкарнацији, сматра 
да је ту посреди „стално енергетско дејство“ 
(persistent activity of energy) које ce испољава 
у различитим облицима (19/167). Поједини ау- 
тори чак тврде да идеја реинкарнације у будиз- 
му представља формулацију закона одржања 
(психичке) енергије. При томе, они не увиђају 
да ово одређење укида специфично значење ре- 
инкарнације, јер укида индивидуацију. 

На сличан начин проблем покушава да ре- 
ши и Alan Watts. Иначе луцидан писац, он овде 
прибегава решењу које противречи будистичкој 
традицији. Он и сам констатује да многи буди- 
сти схватају круг рађања-и-умирања сасвим 
дословно као процес реинкарнирања, али насуп- 
рот томе истиче да „зен и друге школе шаћауапс 
често то поимају фигуративно, као процес по- 
новног рађања од момента до момента, све док 
се човек идентификује са континуираним егом 
и да отуда ово учење не захтева посебну теорију 
преживљавања** (24/69). Међутим, ово није тач- 
но, јер се током целе историје будизма сматра- 
ло да је продубљење резултат духовног развоја 
у низу реинкарнација. Чак и зен школа „изне- 
надног пробуђења" — која је сматрала да про- 
буђење није резултат квантитативног напретка 
током вежбања, већ представља квалитативан 
скок, ненадани трзај увида — није одбацивала 
ренкарнацију у њену етичку функцију. Иде- 
ја реинкарнације није била само у функцији 
објашњења прошлости и садашњости, већ и бу- 
дућности. 
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Реч је о следећем. У будизму је постојала 
претпоставка да је пробуђење у основи доступ- 
но свим људима. Једино објашњење зашто га 
не постижу сви они који му се посвећују било 
је у карми, тј. у различитим диспозицијама и 
могућностима које човека прате из претходних 
реинкарнација. Чак и у време највећег процва- 
та будизма сматрао се успешним онај учитељ 
који је од неколико стотина ученика неколици- 
ну довео до пробуђења. У таквој ситуацији ве- 
лик број људи би закључио да је цео подухват 
само траћење времена. Међутим, претпоставка 
о реинкарнацији је и овде притицала у помоћ 
— сматрало се да постигнути духовни напредак 
не пропада, иако није постигнут крајњи циљ, 
већ се преноси као трајна залога у наредну ре- 
инкарнацију. 

Garma Chang сматра да је anatman, или не- 
-сопство (No-Self) само помоћно средство у ме- 
дитацији које треба да помогне човеку да се 
ослободи дубоког приањања за его и — због 
претпоставке о егу — приањања за све остало. 
У том смислу anatman није филозофска идеја, 
или учење (тј. није онтолошки став), већ тера- 
пеутско средство, па има само педагошко-ме- 
тодолошки, а не и психолошки, или онтолошки 
смисао и значење, У прилог томе Chang наводи 
да „на здраворазумском нивоу Буда никад није 
одбацивао идеју сопства — јер је он сам свс 
време употребљавао личну заменицу у првом 
лицу једнине — нити је негирао настављање 
променљивих-сериј а-сопства (changing-self-seri - 
es) — које су се протезале из бесконачних про- 
шлих живота у будућа поновна рођења — да би 
подржао учење о карми ..(25/75). Chang сма- 
тра да је проблем настајао тек кад се хтело 
филозофски засновати учење о anatmanu. 
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3) Истина је да је Буда имао прагматски 
став, јер је зазирао од рђаве бесконачности фи- 
лозофирања, па је о тзв. основним питањима 
или избегавао да да одговор, или га је подеша- 
вао према ономе ко пита. Касније, када се по- 
ставио проблем теоријско-филозофског уобли- 
чења будизма и његове логичке конкурентности, 
то је довело до сталног враћања на проблем о 
којем смо говорили. Тако је једна од секти у 
оквиру ћшауапе (секта Samitiya) — II век пре 
н. е. дошла до закључка да ипак мора постојати 
неки носилац (pudgala) кармичких импулса кроз 
реинкарнације, а тај би био и субјекат конач- 
ног избављења (nirvane). Ово нису прихва- 
тили остали будисти, али та тенденција се нес- 
весно обнављала и касније у mahayani, нпр. 
кроз учење о „будинству“ (buddhata), или о 
„природи пробуђености", који су сматрани по- 
тенцијалном основом пробуђења, нечим што сва- 
ки човек носи у себи. 

Будистички аутори су стога увек били у 
процепу — да с једне стране отклоне замерке 
конкурентних учења, а с друге да избегну вра- 
ћање на упанишадско учење о atmanu. Због тога 
је у будизму развијано учење о две истине, ко- 
је у различитим облицима налазимо и у другим 
филозофијама старог века. 

Две истине, апсолутна (paramartha-satya) и 
релативна (samvrti-satya) означавају у буди- 
зму два увида, две ситуације: онога ко је пробу- 
ђен и онога ко је на путу, Тако будистички фи- 
лозоф Nagarjuna (II век н. е.) каже ,,Tathagata“* 
је понекад учио да atman постоји, други пут да 


* Tathagata — „Тако дошавши" — филоаофско 
име Буде, озиачаш иелични, аперооншгаи аспект Буде, 
за разЈгику од исФориј^ског и биографсжог, тј. Буду ви- 
ђеног са cTairaoraniiiiTia paramartha-satye. 


нас постоји. Кад је проповедао да atman постоји 
и да мора да прими беду, или срећу у узастопним 
животима као накнаду за своју karmu, његова 
намера је била да спаси људе од јереси нихи- 
лизма. Кад је говорио да нема atmana у смислу 
творца, посматрача, или апсолутно слободно деј- 
ствујућег бића, независно од конвенционалног 
имена датог агрегату пет skandha* — његова 
намера била је да спасе људе од пада у супрот- 
ну јерес етернализма. Дакле, које од ових гле- 
дишта представља истину? Нема сумње да је 
то гледиште које пориче atman. Ово учење, које 
је тешко разумети, Буда није наменио ушима 
оних чији је ум туп и у којима корен доброте 
није успео. Зашто? Јер би такви људи слуша- 
јући учење о непостојању atmana сигурно пали 
у јерес нихилизма. Ова два учења проповедао 
је Буда због два различита циља. Проповедао 
је постојање atmana кад је хтео да саотпти сво- 
јим слушаоцима конвенционално учење; пропо- 
ведао је учење о непостојању atmana кад је хтео 
да им саопшти трансцендентално учење“ (5/1, 
282). 

Nagarjunino размишљање непосредно се ти- 
че етичке функције реинкарнације и заснова- 
ности моралног делања. Реинкарнација и карма 
имале су у индијској мисли функцију аналогну 
идеји бога у европској мисли — оне су пред- 
стављале основу и гарант моралног делања. 

Делањем човек ствара позитивну или нега- 
тивну етичку залогу која се нужно (кармички) 
реализује, ако не сада, а оно у наредној реан- 
карнацији. Овакву (онтолошку) заснованост мо- 


* Skandha — ,д 1 с>смил 1 а“ — пет шммла: агрегат пет 
схупииа гсоје чште човежа по буджггичиом схватаољу 
— телесиост, ооећајиост, лерцепција, менталии садр- 
жаји и свест. 
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3 Друга знања 
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ралног делања будизам је довео у питање сво- 
јим учењем о anatma и anitya. Међутим, при 
томе се суочио са реалном ситуацијом. Један 
број људи је био склон да из тога извуче нихи- 
листичке закључке, попут оног јунака Досто- 
јевског: „Ако нема реинкарнације, све је дозво- 
љено“. Тако су се будистички мислиоци нашли 
у сличној ситуацији као Кант: за Nagarjunu at- 
man и реинкарнација су практични постулати, 
као за Канта бог и бесмртност душе. 

Људима одређеног духовног узраста морал- 
но понашање је само средство које своју вред- 
ност црпи и заснива на моралном поретку света. 
Без те (Nagarjuna каже: етерналистичке) прет- 
поставке они западају у нихилизам и аномију. 
Међутим, с оне стране нихилизма находи се у- 
вид у аутономну вредност моралног чина. Ако 
у свету нема моралног поретка, па нема гаранта 
да he зло бити кажњено, а добро награђено, он- 
да је сам морални чин вредност, или — да пара- 
фразирамо једног европског мислиоца — добра 
воља је једина добра ствар на свету. 

Са те тачке може се учинити даљи корак, 
тј. стављање у заграде целе сфере етичког, 
која и у хетерономној и у аутономној варијанти 
подразумева оно што се у будизму у крајњој 
линији пориче — аутономни субјект, трајне 
вредности и акцију у релацији субјект-објект. 
Ова друга истина (parmartha satya) превазилази 
границе аксиолошког и отуда се не може одре- 
дити нити као песимизам, или оптимизам, нити 
као нихилизам, или етернализам. 

* 

* * 

Ако усвојимо Дојсенову (Faul Deussen) ин- 
терпретацију, онда би и за упанишаде важило 
виђење реинкарнације у две равни — етичкој 
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и надилазећој. Веровање у реинкарнацију, каже 
он, вреди само за егзотерично знање (aparavidya) 
— за езотерично знање (paravidya) збиљност се- 
љења душе равна је збиљности универзума 
(11/315), то јест, она је илузија (тауа). На тај 
начин, упркос разликама између брахманизма 
и будизма, може се уочити јединствена инспи- 
рација индијске мисли. 

Реинкарнација је истина етичка равни. Али, 
она истовремено означава саму муку и баченост 
човека, бескрајан простор и време човековог по- 
туцања, „вечно враћање" кроз безбројна ро- 
ђења (samsara). Она је негација ведске идеје о 
једнократном путу човека. У том смислу идеја 
избављења се јавља као негација негације, на- 
дилажење етичке равни изласком из илузије 
реинкарнирања. Ако усвојимо претпоставку да 
у основи реинкарнације стоји етичка инспира- 
ција, онда се суочавамо са необичним закључ- 
ком: да је решење етичког проблема изазвало 
нов проблем за чије је апсолвирање смишљен 
фантастичан подухват избављање са сложеном 
елаборацијом медитативних техника и прегнућа. 
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Појмови, или ако ce хоће, језик, хиндуис- 
тичке и будистичке филозофије и система ме- 
дитације уобличавали су и објашњавали једно 
искуство. 

Свако знање има своју стварност, иако се 
сва знања позивају на стварност као на нешто 
једнообразно и неутрално. Стварност је исто- 
ријска категорија, као и природа, уосталом. 

У различита времена различите ствари и 
односи сматрани „природним“ или „стварним“. 
Отуда су знања појединих епоха аутономна, тј. 
затворена у своје стварности и једним делом 
потпуно неприступачна. 

Оно што се сматра знањем и истином је део 
тоталитета једне културе. Осим одређене ин- 
формативне вредности (која може бити мања у 
односу на информативну вредност наших зна- 
ња), знања других епоха су структурирана пре- 
ма другачијим културним обрасцима. Ови обрас- 
ци нису ни виши ни нижи у односу на наше, 
већ другачији, тј. примерени датој култури. 

1) Једна од основних карактеристика ду- 
ховности старог века била је двострука подела 
знања. 
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а) Техничка знања су спадала у домен за- 
натлија и уметника, а теоријска у домен мисли- 
лаца, филозофа, или свештеника. Из тога је 
произлазила и разлика у сврси: прва знања су 
спадала у примењена и сврха им је била у нечем 
изван њих, а друга су била сврха самима себи 
и сматрало се да она удовољавају самој човеко- 
вој потреби за знањем. Ова подела потиче од 
поделе рада на користан рад и рад као само- 
сврху, као задовољство откривања и знања. То 
је, дакако, у супротности са нововековним на- 
челом да знање и рад, без обзира на врсту, јесу 
то тек преко корисности — штавише, оно што 
није корисно не сматра се знањем или радом, 
већ „личним задовољством". 

б) С друге стране, унутар саме теорије, пос- 
тојала је разлика између знања која се тичу од- 
носа међу стварима (тј. аналогно ономе што ми 
данас називамо науком) и знања које се тицало 
првих узрока и последњих сврха света и човека. 
Ово друго, знање су, у различитим културама 
и традицијама, између себе делиле митологија 
религија и филозофија. При томе треба имати у 
виду да је у старом веку однос између религије 
и филозофије био другачији од оног на какав 
смо ми навикли. Често се догађало да једно уче- 
ње, развијано као филозофија, прерасте у ре- 
лигију тако што се институционализира, тј. до- 
бије снагу друштвене обавезности и идентифи- 
кације, присвоји, или уведе обичаје, створи цр- 
квену организацију и дивинизира свог зачет- 
ника. Типичан пример за ово су будизам и та- 
оизам. С друге стране, унутар саме организације 
учености и предаје коју су религије развијале, 
настајао је низ филозофских школа и учења. 

Напор античких мислилаца био је усмерен 
на то да одреде и појмовно (или уз помоћ мит- 
ске традиције), изразе највишу збиљу (у Грчкој 


arhe, у брахманизму brahman, у таоизму tao). 
Сматрали су да спознајом те збиље човек нала- 
зи своје право, највише одредиште. Неки од њих 
држали су да та збиља надилази уобичајене 
људске и световне прилике, било у виду једне 
особите регије која се открива оку мудрога, или 
као домен божанског, у коме мудрац партици- 
пира посредством свог знања (упореди 20/10). 
Ова друга тенденција, у Грчкој први пут долази 
до изражаја код Анаксимандра. Aperion, који je 
беспочетан, бесконачан и неисцрпан, истовре- 
мено је и to theion (божанство). Како примећује 
Винделбанд (19,1/34), „овде је по први пут иска- 
зана склоност филозофа — која се стално обнав- 
љала током историје — да највиши појам до 
кога их је довела теорија у објашњавању света, 
сагледају као божанство, дајући му тиме исто- 
времено одобрење религијске свести", Међутим, 
тенденција да се највишој збиљи да теолошко 
значење, остала је супротна, како популарној 
политеистичкој религиозности у старом веку, 
тако и каснијем религијском монотеизму (због 
тога је Сократ био осуђен на смрт, а Спиноза 
проклет). Филозофски појам божанског против- 
речио је антропоморфизму политеизма и орга- 
низованој религиозности ритуала жртвовања у 
Грчкој, Индији и Кини. 

2) Не само у гностицизму, како сматра Јо- 
нас (21/35), већ и код ранијих мислилаца у Грч- 
кој, знање о највишој збиљи није само теоријска 
информација, него битно мења онтички и етич- 
ки статус човека. Знање оног што је опште је 
мисаоно саучествовање у општем реду, или по- 
ретку збиље (код Хераклита logos, а код Анак- 
сагоре noys). За Питагору, знања, посебно мате- 
матичка, су средство чишћења душе. Људи се 
према знању различито односе с обзиром на то 
да ли воле мудрост, почасти, или добити. Из 
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тога проистичу и различити начини живота: те- 
оретски (theorem), практички и аполаустички 
(20/33). 

За Платона, до сазнања се долази тако што 
се душа — потакнута запажањима из света ства- 
ри — присећа (anamnesis) онога што је видела 
у претходном боравку у свету идеја. Каракте- 
ристично је да грчки рационализам поима саз- 
нање као и индијска традиција — пре свега по 
аналогији са виђењем (у инд. трад.: vidya). Веза 
душе са збиљским поретком нетелесног света 
идеја, преко знања-виђења, основа је њене бес- 
мртности. Једним својим делом душа се везује 
за свет пролазних ствари, а другим делом (lo- 
gistikon) за свет идеја. За Платона, као и Пита- 
гору, математичка знања нису примарно праг- 
матичка, већ пре свега илуструју везу душе са 
идејама кроз присећање. Први приступ спутава 
и заслепљује, други ослобађа и чини душу ла- 
ком. 

Код Аристотела, чисто знање је највиша 
врлина. Дианоетичке врлине доносе потпуну 
срећу. Делатност теоретског ума усмерена је на 
поимање највиших истина. Индуктивно научно 
истраживање води ка њима, али их не може до- 
казати. Поимањем — које нема сврху воље и 
чина, већ је сврха самоме себи (theoria) — човек 
партиципира у чистој мисли (у мишљењу миш- 
љења) и тиме у блаженству божанске самосвес- 
ти (19, 1/154). 

Све то истовремено показује у којој мери 
је неоправдана подела духовне заоставштине 
старог века на источну (која би, наводно, спада- 
ла у религијску поезију) и западну, тј. грчку, 
(која би се искључиво сматрала филозофском). 


3) Патња* почива на незнању, а избављење 
на знању — то је основно начело индијске меди- 
тативне традиције. Реч је о знању посебне врсте, 
која не омогућује човеку да нешто мења, или 
објашњава у свету, нити да у уобичајеном смис- 
лу „сазна“ и отуда оно није корисно. Па ипак, 
сматрало се да је то највиша врста знања дос- 
тупна човеку. „Изузев тога, ништа није вредно 
сазнања“, вели се у Švetašvatara upanišadi (I, 
12). За разлику од „позитивног“, корисног зна- 
ња које настаје учењем и истраживањем, а са- 
држи начела и чињенице о свету, ово „негатив- 
но“ не-корисно знање не „стиче“ се нити за 
добија гомилањем учености, већ долази само од 
себе, путем особитог увида, или медитацијом. 

Карактеристично за прву врсту знања јесте 
да оно подразумева релацију субјект-објект: 
субјект нешто зна о објекту. Његов садржај 
чине одређени односи, пре свега односи супрот- 
ности чија енергија доводи до настанка овога 
или онога. Отуда се оно може проширивати, 
превазилазити и пренети као систем позитив- 
них учења. За њега важи девиза — ars longa, 
vita brevis. 

Друга врста знања је превазилазећа — она 
данилази релацију субјект-објект и уопште 
сва друга двојства и супротности. Отуда је оно 
коначно и крајње, не може се поучавати, или 
учити. Индијски мудраци, као и Платон, смат- 
рају да се филозофска истина не може пренети 
у писаном виду, већ само у непосредном кон- 
такту. Она не спада у процес учења, већ уну- 
трашњег сазревања. У Индији, ово знање (vidya, 
jflana, prajfia) је увек имало сотериолошку свр- 


* Под патњом се овде подразумева општа болност 
бивања за жива бића, или егзистенцриЈјална мука и 
тетобноот. 
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ху. Оно је било надређено прагматичком знању 
и теорији, јер је било у функцији врхунске 
вредности — избављења од samsare (вечног вра- 
ћања). 

Разлике између појединих учења настају у 
погледу схватања садржаја тог знања и начина 
његовог остварења. 

1) Upanišađe 

у текстовим upanišada на више места Chan- 
dogya — VII. 1. 2—3, Mundaka — I. 1. 4—5) ука- 
зује се на разлику између вишег и нижег зна- 
ња. У ниже знање (aparavidya) спада све оно 
што се иначе сматрало саставним делом опште 
учености тог времена: познавање веда, ритуала 
математике, граматике, астрологије, логике, по- 
литике, заната, уметности итд. Више знање 
(paravidya, или jfiana) је оно које се одиоси на 
учење о atmanu и изложено је у upanišadama. 
Разлика између две врсте знања се заоштрава 
када се ниже знање посматра са становишта 
вишег знања, утолико што се оно појављује као 
незнање (avidya). Као што цео појавни, видљи- 
ви свет прикрива оку оно што је с ону страну 
сваке појаве, тј. чисто бивствовање (brahman), 
тако и сва знања о том свету јесу, у ствари, не- 
знања, јер закриљују право знање, tj. свест о 
чистом сопству човека (atman), о његовом онто- 
лошком идентитету који је, у крајњој линији, 
идентитет atmana и brahmana. (Спо)знање atma- 
na (atma-vid) доводи до избављења, тј. бесмрт- 
ности, која више не подлеже реинкарнатском 
репродуковању; блаженства, тј. ослобађања од 
сваке патње и до моралног савршенства, тј. 
ослобођења саме сфере етичког (ослобођења од 
карме). 


Већ на почетку упанишадског периода, у 
Brihadaranyaka упанишади, истиче се изузет- 
ност знања у односу на уобичајену религијску 
праксу (приношење жртви, ритуал). Једино спо- 
знајом atmana избегава се новом реинкарнира- 
њу и постиже пуно избављење. 

Како примећује Флего (1/439), чест исказ 
у упанишадама јесте „онај који тако зна .., по- 
стаје“. Знање atmana постиже се кроз три фа- 
зе: 1) слушање и учење (sravana); 2) размишља- 
ње (manana) и 3) медитација (nidihyasana). У 
том процесу најважнија је трећа фаза, јер тек 
тим путем интелектуално знање прераста у уну- 
трашње искуство (daršana); оно што се слушало, 
или читало постаје основом дубоког преобра- 
жаја (mokša). 

Пут до овог преображаја води преко нега- 
ције знања у уобичајеном смислу речи. Као што 
Хераклит вели да „много знање не води мудро- 
сти“, тако у упанишадама налазимо став: ,,At- 
man се не постиже ученошћу, нити даром и ве- 
ликим познавањем књига“. (Katha — према 5/1, 
127). „Та свест о себи не може се постићи по- 
знавањем веда, разумом, или великом учено- 
шћу“. (Munđaka — према 5/1, 161). 

Други услов је напуштање уобичајених 
тежњи и амбиција, јер оне везују и враћају чо- 
века у домену пролазних добара. У дијалогу 
Наћикетаса и смрти, у Katha упанишади, Наћи- 
кетас сазнаје од срмти тајну atmana и brahmana 
тек попгго се одрекне могућности да му смрт да 
моћ и богатство. 

У каснијем разрастању хинду традиције, 
упанишадска учења ће постати карактеристи- 
чна за оно што се називало „путем знања“ 
(jnana-marga) у постизању избављења. Поред 
тога, развиће се други путеви (пут делања — 
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karma-marga, пут девоције — bhakti-marga) и 
разноврсни системи медитације (dhyana-marga). 

До спознаје atmana долази се феноменоло- 
шком редукцијом, стављањем у заграде уку- 
пне појавности и сваке појединачности, кроз де- 
визу „не то, не то“ (neti, neti). Избављење је 
једнако са укидањем појединачности, надила- 
жењем имена и облика (nama-rupa). 

С нашег становишта упанишадско избавља- 
ње путем спознаје идентитета чистог бивство- 
вања (човека и света) подразумева укидање по- 
јединаца као појединаца. За европску мисао ин- 
дијска идеја избављења је увек била нихили- 
стичка, због одрицања од индивидуације као 
претпоставке избављења. Јер, како вели Хегел: 
„Чисто бивствовање и чисто ништа су исто.“ 
Отуда нама избављење у brahmanu изгледа као 
смрт, а такве идеје јављале су се и у Индији, па 
су касније индијски мислиоци улагали напоре 
да отклоне ову нихилистичку алтернативу и по- 
кажу како њихово избављање (mokša и nirva- 
na) не значе пуко нестајање и поништење. 


2) Samkhya и yoga 

а) Ауторство samkhya система се приписује 
Капили који је живео приближно један век пре 
Буде, тј. у УП веку пре н. е. 

За разлику од упанишада, samkya је дуали- 
стичко учење са два основна појма: prakrti и 
puruša. 

Prakrti означава енергетски и супстанцијал- 
ни аспект света, као оно што стоји у основи 
укупне појавности. У том смислу, prakrti има 
сличност са Анаксимандровим појмом apeirona, 
који је у Грчкој развијао своје учење прибли- 
жно у исто време. У неочитованом стању prakrti 


је апсолутно јединство супротности. Оне се ја- 
вљају у активном облику, кад се prakrti очи- 
тује преко појава. „Гледиште samkhye о puruši 
је под утицајем концепције atmana у упаниша- 
дама. Он је без почетка и краја, нема квалитета 
(...) вечни посматрач, недоступан уму и разу- 
му, изван времена, простора и узрочности..." 
(5/11, 221). 

Као производи prakti, психичке функције 
одвијају се несвесно — самосвест, као специ- 
фичну функцију, омогућује puruša, а на осно- 
ву тога је могуће постићи избављање од бол- 
ности бивања. „Samkhya полази од идеје о уни- 
верзалности патње, (...) Сваки човек се бори 
да ублажи и ако је могућно, да се ослободи бо- 
ла. Али, овај се не може искоренити средствима 
која прописују медицинске науке, или свети 
списи. Ослобођење се не постиже ни вршењем 
ведских обреда“ (5/П, 238). 

У рђавој бесконачности реинкарнирања, чо- 
век ,никада не постиже јединство са собом, тј. 
не постиже стање puruŠe ... Ослобођењу води 
сазнање да „ја нисам“ (nasmi), да „ништа није 
моје“ (na me), и да „его не постоји“ (naham) 
(5/П, 239). 

Морално понашање ствара позитивну kar- 
mu, али не води ослобођењу. Ово отуда што је 
purusa потпуно слободан од супротности заслу- 
га и мана. Неприањање (vairagya) чини човека 
слободнијим, али ни оно не доводи до крајњег 
избављања (mokša). „Сједињења puruše са фи- 
ним телом је узрок samsare, а спасење се по- 
стиже цепањем тог сједињења помоћу сазнања 
разлике између puruše и prakti“ (5/П, 242). 

Видимо, дакле, да samkhya, попут упани- 
шада, говори о особитој врсти сазнања као путу 
ослобођења. Док је у упанишадама посреди са- 
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знање atmana и његовог исконског идентитета 
са brahmanom, овде је реч о разлици између 
purule и prakrti и позстизању стања у коме чо- 
век више не подлеже бесконачном врћењу све- 
та. Док знање у уобичајеном смислу представља 
регистровање безбројних модификација prakrti, 
сазнање разлике puruša-prakrti доводи до ко- 
начног ослобођења. 

б) „Patafijali* 1 је систематизовао појмове 
yoge и приказао их на основу метафизике sa- 
mkh ye, коју је прихватио са малим изменама“ 
(5/II, 264). Као и у упанишадама, у samkhyi и 
yogi основни циљ је ггрекидање реинкарнирања, 
избављење из samsare. Спој prakrti и puruše — 
који почива на незнању (avidya) о њиховом су- 
штинском разликовању — узрок је samsare, а 
то незнање је одвајкада, јер је и свет одвајкада. 
Избављање се постиже кад се постигне активан 
увид, разликовање puruše и prakrti. Међутим, 
док samkhya ставља акцент на само сазнање 
као средство избављења, yoga истиче методу 
концентрације и активног напора. „Највииш об- 
лик материје је ćitta (индивидуални дух као ми- 

саона супстанца).Повлачењем ćitte из ње- 

гових природних функција свладамо светски 
бол и избегавамо samsaru** (5/П, 266). 

У системима хиндуизма запажамо извесну 
тенденцију поларизовања сазнања и медитаци- 
је, као различитих путева избављења, која је 
донекле дошла до изражаја и у будизму. У 
бидузму налазимо појмовни пар prajfia-dhyana, 
аналоган пару jfiana-yoga. Samkhya наглашава 
знање (jfiana), а систем yoge медитацију (yoga). 
Мада у самој yogi ово сазнање фигурира као 
једна од компоненти крајњег медитативног по- 
стигнућа, каснији аутори и текстови су исправ- 
но указивали на несумњиву разлику у методи. 


„За потчињавање духа.,. yoga и jfiana су два 
средства. Yoga значи потчињавање душевне ак- 
тивности, jfiana је истинско поимање. За неке 
yoga није могућа, за неке jfiana“ (према 5/И, 
266). Ту налазимо и став који је постао аксиом 
у традицији медитације, тј. да различити пу- 
теви, који у крајњој линији воде истом циљу, 
одговарају различитим типовима људи. 

,,Yoga сматра да сазнање стечено опажа- 
њем, и сведочанством светих списа није апсолу- 
тно важеће, јер yoga као и samkhya претпоста- 
вља да је у искуствено знање производ погре- 
шног замењивања puruše и buddhi (ума). Исти- 
на о стварима какве оне јесу може се достићи 
једино праксом yoge“ (5/И, 271). Видимо, дакле, 
да се у yogi, уопште узев, говори о три истине. 
Прво, то је истрша чулног сазнања и логичког 
мишљења. Друго, истина до које се долази yoga 
усредсређивањем. Када ćitta усредсређивањем 
оствари уравнотежено стање (samapatti), тј. кад 
се заустави стални след његових модификација 
(ток свести), он се у целини стапа са објектом 
који је предмет усредсређивања. Тада се укида 
релација субјект-објект и дух се стапа са об- 
јектом (samadhi), чиме стиче специфично, не- 
концептуално знање о свом предмету. Трећа 
истина се односи на разлику prakrti и puruše. 
увид да је puruša све време био увлачен у ла- 
жна приањања и непрепозната самопојављива- 
ња у најразличитијим видовима уобичајених 
знања, осећања и хтења. 

Према томе, у односу на највишу истину 
(asamprajfiata-samadhi) и друга истина (sampra- 
jfiata-samadhi), иако повезана са најдубљом 
усредсређеношћу, још увек је’неосвештено са- 
мопојављивање puruše. 
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* 

* * 

Видели смо да у традицији samkhye и yoge 
знање игра важну улогу. Оно што треба да бу- 
де отклоњено да би се постигло избављање је- 
сте незнање (avidya) због кога ми бркамо чисто 
сопство (puruša) са лсихичким садржајима (ćit- 
tavrtti). Незнање је безпочетно, као и свет, али 
се оно може докинути. 

У прелазу од ведских на упанишадска схва- 
тања јавља се пракса аскезе (tapas) коју њени 
поборници сматрају супериорном у односу на 
приношење жртви. Међутим, у погледу сврхе и 
принципа она се поклапа са жртвовањем: циљ 
је стицање наклоности богова, посебних моћи 
(siddhi), или повољног места међу боговима по- 
сле смрти. Аскеза је, као и жртва, ретрибутив- 
ног карактера — одрицању следује награда. 
Аналогну структуру налазимо и у хришћанској 
аскези, мада са другачијим претпоставкама (пре 
свега грехом). У обе традиције, у популарно] ас- 
кези, налазимо и облике физичког трапљења — 
аскете који задужују свет и космички поредак 
својим намученим телом. 

За samkhyu и yogu религиозни ритуали не- 
мају вредности, јер су засновани на жељама, па 
активирају ново кармичко семе и енергије ре- 
продуковања (2/29). Сврха yoge није стицање 
необичних моћи, нити заслуга и погодности у 
егзистенцији post mortem, већ избављење с оне 
стране људског и божанског поретка. 


3) Будизам 

Током развоја будизма учење о ступњевима 
знања и истине мењало се са настанком поједи 
них школа. 
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а) У раном будизму, у оквиру Ahhidharme, 
налазимо учење о три степена знања. Први сте- 
пен представљају мњења (ditthi), тј. ставови ру- 
ковођени жељама (tanha) и засновани на чул- 
ним утисцима. Други степен је заснован на раз- 
мишљању и рефлексији (vitakka-vićara), одно- 
сно разуму (panflindriya) и обухвата знаност и 
филозофију у уобичајеном смислу. Трећи сте- 
пен је bodhi, просветљеност. Она се заснива на 
мудрости (pafina) и постиже се медитацијом 
(bhavana, jhana). 

Прве две врсте знања односе се на домен у 
коме се иначе одвија живот човека (samsara) и 
чија је темељна квалификација патња (dukkha). 
Патња почива на жудњи (жеђи — tanha) и не- 
знања (пали: avijja, скт: avidya). Жудња пред- 
ставља енергетску, а незнање когнитивну ос- 
нову патње. 

Трећа врста знања односи се на престанак 
патње, тј. гашење жеђи и отклањање незнања 
на коме почивају патња и жудња. Она отпочи- 
ње исправним увидом (пали: samma-ditthi), пр- 
вим струком у осмоструком племенитом путу 
који води престанку патње. У осмоструком путу 
није реч о сукцесивним етапама, које се поједи- 
начно упражњавају, а затим напуштају да би 
се прешло на следеће. Етички (šila), медитатив- 
ни (jhana) и когнитивни (paflna) аспект су сег- 
менти јединственог развојног пута у коме се 
продубљују 4 племените истине (да постоји па- 
тња, њен узрок, могућност њеног докинућа и 
пут да се то постигне). Њихово стално проду- 
бљивање, путем етичког преображаја и меди- 
тације, претвара их у мудрост. То доводи до 
целовитог преображаја (bodhi) који омогућује 
коначно избављање (nibbana). Исправан увид 
(samma-ditthi), тј. знање које обухвата 4 ис- 

4 Друга знања 
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тине, формално је први, али у крајњој линији 
и последњи корак у постизању просветљења. 
Просветљење се састоји само у пуном проду- 
бљењу увида — да нема сопства (anatta) и да 
оно што настаје и нестаје јесте патња — са ко- 
јим отпочиње пут између tanhe и bodhija. 


* 

* * 

Као што се у упанишадама atman јавља у 
вишеструком значењу (као ознака телесности 
појединца, његове духовне суштине и као си- 
ноним термина brahman), тако у будизму сре- 
ћемо две тенденције: на једној страни употребу 
различитих термрша као синонима, а на другој, 
употребу истих термина са различитим значе- 
њима у појединим школама и учењима. Но, то- 
ме се није чудити ако имамо у виду просторве 
и временске распоне у којима су се развијала 
ова учења, као и то да се са сличним проблемом 
срећемо и у европској традицији. 

У будизму, идеја избављања је у појединим 
школама и правцима различито одређивана: 
егзистенцијално (као гашење жеђи, или равно- 
душност), етички (као врхунско саосећање и 
љубав), естетички (као блаженство и чистота), 
религијски (као обожавање и испуњеност ве- 
ром), медитативно (као усредсређивање и про- 
чишћење духовног живота) и когнитивно (као 
врхунско, превазилазеће сазнање, или мудрост), 
Најчешћи термин који у будизму означава прс- 
буђење јесте bodhi — са префексом sam, за 
одређење потпуног пробуђења (sambodhi), или 
у сложеници samyaksambodhi (пали: sammasam- 
bodhi) — врхунско савршено пробуђење. Те- 
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жња, или духовна усмереност ка пробуђењу је 
bodhićitta. Сазнајни аспекти пробуђености су 
vidya (пали: vijja) — знање, vipasyana (vipassa- 
na) — увид, jhana (hana) — сазнање и prajha 
(pahha) — мудрост (3/131 —132). 


У каснијем (таћауапа) будизму, учења о 
врстама знања развијана су у prajhaparamita- 
-sutrama, mldyamika и yogaćara школи у Инди- 
ји, као и у појединим школама у Кини. 

б) Prajhaparamita.* Ова учења развијана су 
у sutrama насталим између I века пре н. е. и V 
века н. е. Ту се излажу шест савршенстава (ра- 
ramita) које развија bodhisattva на путу пробуђе- 
њд, од којих је шесто савршенство спознаје 
(prajhaparamita). На тој основи повлачи се ра- 
злика између знања и мудрости (prajna), одно- 
сно „мудрости отишле с ону страну 4 * (prajhapa- 
ramita), Док је знање везано за појавност у ње- 
ном бићевитом, сулстанцијализираном, nama- 
гпра виду, prajfia-paramita види појаву у њихо- 
вој испразности (sunyata) и превазилазећи ми- 
шљење и његова двајства, досеже с ону страну 
сваког становишта. Да би указале на ову разли- 
ку и пробудиле увид превазилазеће сазнање 
Prajfiaparamita sutre морају да прибегну иска- 
зима који изгледају парадоксални, или против- 
речни. Тако на пр, у Vajracchedika Prajhapara- 


* Prajfi&p&ramita. — јавља ое у три значења: (1) 
схуп eutra, (2) једоо од 6 оавршеистава bodhisattve и 
(3) превазилаоеће сааиање Šfinyate, мудрост „с о«у стра- 
ну”, крја је доовгла друту обалу (nirvann). 

4* 
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miti говори ce a завету bodhisattve да све жива 
бића преведе у nirvanu, а одмах потом упозора- 
ва да и кад се то догоди, ниједно биће неће бити 
преведено у нирвану, јер за bodhisattvu нема 
појма бића, сопства (atman), дутае (jiva) или ли- 
чност (pudgala) (4/25). У томе је садржана како 
парадоксалност положаја bodhisattve (и свакога 
ко тежи избављењу у будистичким терминима), 
тако и односа истине-о-свету и превазилазеће 
истине. Избављујућа идеја је да се парадокс 
укида кад се доведе до краја, тј. кад се прозре 
превазилазећом мудрошћу. Парадокс постоји 
док постоји двојство, тј. чланови чија нам рела- 
ција изгледа парадоксална. Он се укида кад се 
уочи темељни идентитет у двојству које га са- 
чињава. Тај идентитет свих појава и свих двој- 
става означен је најпарадоксалнијим термином 
индијске мисли — šunyatom. Описујући дубоки 
увид prajnaparamite, Авалокитешвара каже: 
„Овде, о Шарипутра, облик (гпра) је испразност 
<šCmyata), а сама испразност облик...“ (Prajfta- 
paramitahridaya-sutra — према 4/81). 

Изгледа да је одређена напетост — која је 
произлазила из парадоксалности самог поду- 
хвата избављења — стално била жива и да је 
та моторна снага Nagarjuninog суптилног фило- 
зофирања и идеализма yogaćare коначно кул- 
минирала у сјајним парадоксима кинеског ch’an 
будизма. 

У „Изрекама" (Udanna, VIII 1—3) Буда ве- 
ли да постоји домен ненасталог, нествореног, 
необликованог, у коме нема настајања и пре- 
стајања, рађања и умирања, основе и развоја и 
да се на томе заснива могућност да се избегне 
из света насталог, рођеног, обликованог (према 
7/32). Тај домен ненасталог и неусловљеног је 


nirvana. У свету условљених dharmi* важи, 
пак, принцип каузалности, или условног наста- 
јања: „Будући да је ово, онда је oho w (Angutta- 
га-шкауо, X, 10, 92). Исто налазимо и у Abhid- 
harmi. Nirvana је ненастала, па отуда не може 
ни престати за оног ко ју је досегао. Она је ста- 
ње у коме престаје свако настајање, тј, она до- 
кида условљене dharme, па се често и назива 
„престајање“ (nirodha). Насупрот томе, у praj- 
naparamiti за све dharme карактеристично је 
да нити престају, нити настају, нити долазе ни- 
ти долазе, нити одлазе. На тој основи се у ma- 
hayani долази до става о идентитету (или екви- 
поленцији) samsare и nirvane, јер је šunyata оно 
што их чини еквиполентним (у вези с овом 
анализом види 4/85). 

У hinayani samsara и nirvana остају два до- 
мена: домен условљеног и неусловљеног, патње 
и избављања — врхунско сазнање омогућује 
прелаз из једног у други домен. У mahayani 
разлика између nirvane и samsare је илузорна. 
Отуда је prajnaparamita увид да су сва бића од 
почетка слободна, јер никад и нису била спу- 
тана, а нису била спутана, јер су šunya, као и 
њихово спутавање. Отуда се избављење саетоји 
у увиду да човек никад и није био у свету већ 
у незнању. 

Нтауапа говори о 4 истине као о полазном 
увиду који се продубљује до коначног избав- 
љења. Међутим, у духовом коризонту prajnapa- 
рамите ове 4 истине спадају у домен прелими- 
нарног увида, пошто претпостављају двојство 


* Dharma — иишезна/чЕин термин у будазму: (1) 
Будино ученл, (2) усж>в, узркж, (3) иацравност, нрлина, 
начело, правда, (4) појава, фегаамен (кж> последица), 
(5) у Abhldharmi — један од 75 гаеразложигаћет: елемена- 
та збииве — nirvSna је иеуслошвена dharma. 
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узрока и последице, условљених и неусловље- 
њих dharmi, samsare и nirvane, патња и избав- 
љења, средства (медитације) и циља (пробЈгђе- 
ња). За превазилазеће сазнање та двојства су 
привидна, јер су у основи шупља (бппуа). За 
prajnaparamitu су и само будистичко учење 
(Dharma) и будинство (buddhata) илузорни и ис- 
празни, па се отуда у каснијим Prajnaparamitama 
(Panćavimšatisahasrika) говори о испразности 
испразности (šunyata-šunyata) — према 6/352. 
На тај начин prajfiaparamita своју поруку за- 
вршава као Витгенштајн „Трактатус": „Мош 
ставови расветљавају тиме пгго их онај тко ме 
разумије на крају признаје као бесмислене када 
се кроз њих, по њима, преко њих попео напоље" 
(став 6.54). 

в) Вероватно најразрађеније учење о врс- 
тама знања налазимо у Nagarjuninoj madhyami- 
ki (или šfinyavadi) која се сматра систематизаци- 
јом и разрадом prajfiaparamite. 

„На двема истинама почива учење пробуђе- 
них. На условљеној и неусловљеној истини. О- 
нај ко не зна разлику ових двеју истина, не 
разуме дубок смисао Будиних учења", каже 
Nagarjuna (Madhyamika-karika, XXIV, 8—9). Ове 
две истине су samvrti-satya (условљена, релати- 
вна, конвенционална) и paramartha-satya (не-у- 
словљена, апсолутна, крајња истина). 
Paramartha има двоструки изглед. Са становиш- 
та samvrti она изгледа као пука испразност, јер 
нема садржаја који би се могао (позитивно) од- 
редити и изложити. Међутим, њен прави смисао 
је надилажење афирмације и негације. Она ни- 
је ни испразна (šunya), ни не-испразна (ašunya), 
нити означава биће (bhava), нити не-биће (ab- 
hava) — о томе види 8/96). Она је немислива, 
неизрецива и не подлеже поучавању (6/244). 


Аналогно и samvrti-satya има двоструки 
изглед. Унутар себе она се појављује као ре- 
лативно знање, које никад не достиже смирај 
и пуну извесност, али омогућује човеку крета- 
ње у свету и какво такво утицање на прилике. 
Међутим, са становишта paramartha она се по- 
јављује као незнање (avidya), јер је са станови- 
шта paramarthe свака концептуализација нез- 
нање. 

„Као способност концептуализације разум 
је avidya“ (6/234). „У Abhidharmi, satkayadršti 
(став да је свет супстанцијалан) је незнање, у 
Vijfianavadi (yogaćari), visayadršti (став да је 
свет објективан) је незнање, у Vedanti, bheđa- 
dršti (диференцијација) је незнање. У Madhya- 
miki, свако становиште (dršti), мњење као так- 
во, јесте незнање“ ... (6/240). 

Нагарђуна хоће да покаже неодрживост 
сваке позитивне тврдње и унутрашњу против- 
речност филозофских учења. Отуда paramartha 
у строгом смислу и није становиште. Из таквог 
става следи специфично схватање избављења и 
нов однос према ранијим будистичким учењима. 

Страсти (kleša) и karma по madhyamiki не- 
мају онтолошки, већ само епистемолошки ста- 
тус (6/241). Оне почивају на незнању — кад 
човек увиди да је њихова права природа šunya, 
оне губе снагу. Sunyata није нешто друго у од- 
носу на појаве, саме појаве су šunya — то је 
paramartha-satya. Dharme нису ни постојеће (јер 
су šunya), ни непостојеће (јер су гпра) — тај став 
карактеристичан је за Нагарђунин средњи пут. 
Samsara је од почетка не-супстанцијална, неби- 
вствена (nihsvabhava). Отуда је ми не напушта- 
мо, нити разарамо, већ само надилазимо, уви- 
ђајући њен прави карактер. 

У светлу madhyamike традиционално учење 
о четири племените истине добија ново значење. 
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Мурти сматра да су истине о патњи, њеним уз- 
роцима и путу престанка samvrti, а да је истина 
о престанку paramartha (6/252). Ово отуда што 
увид у патњу, њене узроке и начин избавље- 
ња, подразумева одређена двојства: патња-из- 
бављење, узрок-последица, а двојства подразу- 
мевају бивствене разлике, што је све каракте- r 

ристично за samvrti-satyu. Превазилажење ових 
двојстава је престанак патње и отуда је само 
истина о престанку (nirodhasatya) paramartha 
(6/252). По мом мишљењу, Мурти греши у овој 
подели утолико што би и истину о престанку 
требало сврстати у samvrti, пошто по Нагарђу- 
ни paramartha — увид долази до става да патња 
никад није ни отпочела, па не може ни престати, 
а сама nirvana је šunya. У том смислу говори и 
Катичић: „... Nagarjuna учи да постоје двије 
истине и по томе два знања. Једна је права 
истина, истина о празнини свега, па и nirvane, 
наука и Buddha. Друга је истина увјетна, истина 
о Buddhi, његовој науци, samsari и nirvani. Та 
је истина истинитија од истине о осталом увјет- 
ном битку, јер нас води коначној истини о праз- 
нини. Само преко те увјетне и привремене исти- 
не ... може се доћи до просветљења ... Бића 
већ јесу у nirvani само то не знају. Зато ипак 
требају Đuddhu и науку“ (9/204). 

Како указује Мурти, „учење о две истине 
омогућује madhyamiki не само акомодира све 
ставове према мери и начину на који они воде 
крајњем циљу, већ и да синтетизује и процени 
све текстове и њихова учења“ (6/254). Текстови 
који говоре о начинима и средствима избављења 
су neyartha (учења посредног карактера), пошто 
се у њима још увек подразумева фундаментал- 
но двојство патње и избављења, онога ко је на 
путу и оног ко је просветљен. Текстови који се 
баве крајњим циљем и покушавају да га опишу, 


јесу nitartha (6/254) — непосредна, или крајња 
учења. У прву групу по правилу спадају тексто- 
ви у којима се излажу претежно етичка учења 
(šila) и медитација (dhyana), а у другу текстови 
у којима се излажу prajna и hodhi. 

г) Yogaćara* (или vijnanavada) развија схва- 
тање о три врсте знања: (1) илузија (parikalpita), 
(2) релативно знање (paratantra) и апсолутно 
знање (parinišpanna). 

Формално, у илузије спадају сан и некри- 
тичко чулно сазнање као кад напр. од конопца 
ломислимо да је змија. Међутим, у yogaćarin- 
skom схватању илузорним се сматра пре свега 
веровање да иза нашег сазнања стоји реални 
свет објеката. То је илузија, као и убеђење сне- 
вача да су његови снови нешто стварно. Свет и 
перцепција настају радом (идеацијом) духа (ćit- 
ta, или ćittamatra) и сазнања, односно свести 
(vijnana). Идеација је одређена кармом. У духу 
постоје два слоја: спремиште свести alayavijna- 
na) и индивидуална свест (manovijnana, или 
mans). У основи они су идентични, али се пак 
карматским потицајима диференцирају као раз- 
личите функције. У истом смислу идентичне 
су и samsara и nirvana, јер је њихово двојство 
духовна творевина. Samsara настаје кроз инди- 
видуацију и идеацију, тј. радом индивидуалне 
свести. Избављење се постиже „преокретањем“ 
(paravrtti), тј. укидањем идеације и мишљења 
и отклањањем илузије о независном, супстан- 
цијалном (svabhava) постојању, како спољнег 
света, тако и свих менталних садржаја. 

Релативно знање (paratantra-lakšana) обух- 
вата знање у уобичајеном смислу. То је пози- 
тивно знање знаности, које је увек под сенком 


* Yog£ćara — буристогчка шкзола запоочета радови- 

iea Maitreyanathe, Asange и Vasubandhua у IV веку. 
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релативности — увек има нешто што се не зна, 
или што се може знати боље. 

Апсолутно знање (parinišpanna-lakšana) од- 
носи се на чист садржај свести који је лишен 
уобичајених одлика знања: релације субјект- 
-објект, супротности итд. Та крајња истина, ко- 
ја је садржај апсолутног знања, јесте чиста 
таквост (tathata). „Она се не може назвати ни 
постојање ни непостојање. Она није ни таква ни 
другачија. Она нити опада нити расте. Она није 
ни чистота ни прљавштина“, каже Asanga (пре- 
ма 5/1/467). 

Ово знање је неизрециво, јер се до њега до- 
лази управо укидањем сваке објект-релације 
(тј. како претпоставки илузије, тако и релатив- 
ног знања), па тиме и сваке основе изрицања, 
било афирмативног, или негативног. И субјект 
и објект (и сопство и свет) настају из таквости 
као последица фундаменталног незнања (avi- 
dya), које условљава стално репродуковање кар- 
мичких наслага. Кад се прозре њихова илузор- 
ност, тј. у основи илузорност сваког двојства, 
спознаје се таквост и престаје рад свести (vijfia- 
na), која одржава илузију света и сопства у 
svadhava форми. Прозирање те илузије једнако 
је избављењу, пошто на раду свести почива и 
двојство патња-избављање. 

Незнање је енергетски принцип који так- 
вост претвара у универзално психичко поље, 
спремиште свести (alayavijfiana). Из тог спре- 
мишта радом индивидуалних и колективне све- 
сти настају укупна појавност, karma и патња. 
Депотенцирање овог фундаменталног незнања 
могуће је тек апсолутним знањем (parinišpanna- 
-lakšana), до кога се не долази спекулацијом, већ 
медитацијом (yoga). С обзиром на огромну снагу 
незнања — које се беспочетно репродукује од- 
вајкада — није необично да се сматра како је 


за постизање избављеша потребна истрајна те- 
жња и напредовање у знању кроз безбројне 
реинкарнације. 


д) Кинески будизам. 

1) Seng-chao — први систематски мислилац 
у кинеском будизму (384—414 год.) — развијао 
је своја учења полазећи од таоистичке тради- 
ције, Prajnaparamita-suri и Нагарђунине mad- 
hyamike. Схватање о две истине он примењује 
на поимање кретања и времена, бивствовања и 
избављења. 

Насупрот уобичајеном мишљењу, кретање 
и мировање се не разликују, тј. у самом крета- 
њу се находи мировање и обрнуто. Људи говоре 
о кретању јер ствари пролазе, примећује Seng- 
-chao, а ја говорим да мирују, jep не доспевају 
у садашњост. Ситуација о којој говоримо је ис- 
та, али наша гледишта су различита. Ако погле- 
дамо садашњост, видимо да она такође никуд 
не иде (1/346). У вези с тим, преводилац и ко- 
ментатор W. Т. Chan каже: „У таоистичкој и ра- 
ној будистичкој мисли на нестварност ствари у- 
казивано је стога што су оне у сталном току. 
Seng-chao, на другој страни, хоће да покаже да 
је сам ток нестваран“ (11/345). „Оно пгго људи 
називају ,остајање’ ја називам ,пролажење’, док 
оно пгго људи зову ,пролажење’ ја називам ,ос- 
тајање'“, каже Seng-chao (11/349). Виша истина 
је, дакле, супротна уобичајеном здраворазум- 
ском становишту. Међутим, као и код Нагарђу- 
не, и овде су две истине два виђења истог. Крај- 
ња истина је да је време нестварно, а кретање 
илузија. 

Своје становиште Seng-chao проширује и 
на проблем бивствовања. При томе он полази од 
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става Mahaprajfiaparamitasutre: „Dharme (поја- 
ве) нису по свом карактеру ни постојеће, ни не- 
постојеће“. То да „нити постоје, нити не постоје, 
каже он, не значи да ствари нема, већ да оне 
нису ствари у правом смислу речи м (11/353). 
„Утолико што већ имају облик, не може се рећи 
да су ствари непостојеће, а с обзиром да немају 
истинског постојања, не може се рећи да оне 
стварно постоје" (61/355). 

Полазећи од става из Prajnaparamita-sutre 
од 25.000 стихова („према апсолутној истини 
ниједан подзгхват се не испуњава, ниједна ствар 
се не постиже, али према световној истини по- 
духвати се испуњавају, а ствари постижу“) 
Seng-chao указује на двоструко виђење избав- 
љења. „Постигнуће је лажни назив (који озна- 
чава релативни аспект) постигнућа, а не-постиг- 
нуће је прави назив (који означава апсолутни 
аспект) постигнућа" (11/353). Ове идеје су кас- 
није утицале на праксу медитације у ch’an бу- 
дизму. Отуда Фунг Ју-лан истиче да је по ch’anu 
„најбоља метода култивисања у циљу пости- 
зања будиства не упражњавати никакво култи- 
висање, (јер) култивисати себе ... значи вршити 
намеран напор, што је yu-wei (делање)“ (12/303), 
а то је супротно како таоистичком начелу wu- 
-wei*, тако и будистичком начелу не-двојства. 

2) Tao-sheng** је дошао до учења о „нена- 
даном (наглом) пробуђењу“, које ће касније по- 
стати основна идеја оснивача ch’ana, Hui Nenga. 
До тога је дошао разматрајући знање каракте- 
ристично за будинство (пробуђеност). Пробуђе- 
ње подразумева сједињење са испразношћу 


* Wu-wei — оутггилио, споигано делање тшје не 
|ремечи пррфодан риггам ствари и чооека. 

•* Tao-sheng (360—434) — заједно са Seng-chaoom 
ученик Rnmarajive. 


(кин. wu = šunyata, јап. шп). Пошто wu није 
позитивно, или супстанцијално, не можемо му 
се приближити постепено, учењем и прибира- 
њем, „Стога се не може данас постићи сједиње- 
ње с једним његовим делом, а сутра с другим“ 
(12/292). Seng-chao је сматрао да се до просвет- 
љења долази постепеним напредовањем. Међу- 
тим, за Tao-shenga медитација је само припре- 
ман рад, али недовољан за крајњи циљ. „Пости- 
зање је тренутачан чин, попут скока преко ду- 
боког амбиса... Не постоје међукораци“ (12/292). 
Тесно повезана с овим схватањем јесте друга 
Tao-shengova идеја — да „свако разумно биће 
поседује будинску природу (buddhata) ... само 
што не схвата да је има. Незнање га везује за 
точак рађања и смрти“ (12/293). Ова претпостав- 
ка је нужна да би се објаснила и засновала мо- 
гућност тренутног пробуђења. Будући да је bud- 
dhata од почетка присутна, могуће је да се она 
у једном трену ненадано открије у целости. 

3) Chi Tsang (594—623) је развио Нагар- 
ђунино учење о две истине стављајући их у три 
нивоа, као след сукцесивних негација. 

На првом нивоу, световна истина се јавља 
као уверење да су dharme бивствујуће, док ап- 
солутна истина истиче њихову испразност да 
би људе ослободила приањања. 

На другом нивоу, световна истина прихва- 
та и биће и небиће, док апсолутна истина одба- 
цује и једно и друго. Истовремено она указује 
да у исту врсту двојства спадају и парови — 
трајност-пролазност и nirvana-samsara, па из- 
риче: ни биће, ни небиће, ни nirvana, ни samsara, 

На трећем нивоу, и двојство и не-двојство 
постају световна истина, док је апсолутна исти- 
на ни-двојство, ни-не-двојство. Ово отуда што 
су и једно и друго крајности, а пошто су крај- 
ности они су у крајњој линији у домену светов- 
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не истине. Овај троструки след негација има за 
циљ надилажење сваког становишта, пошто је 
крајња истина с ону страну становипгга. 

Како указује савремени коментатор G. Cha- 
ng, сврха ове дијалектике је да укаже на не- 
-почивајући (non-abiding) смисао šunyate (13/ 

110 ). 

Напоредо са одређеним модификацијама, 
може се уочити и јасан континуитет те идеје у 
хиљадугодишњем развоју будизма, између Бу- 
диних и Hui Haijevih дијалога. 

У „Сажетом говору о ништавилу” (Majjhi- 
ma-nikayo, говор 121), излажући ступњеве ме- 
дитације, Буда говори о процесу који представ- 
ља феноменолошку и категоријалну редукцију 
менталних садржаја: „И док тако више не обра- 
ћа пажњу ни предоџби подручја ни-чега, а ни 
предоџби подручја ни-предочавања-ни-непре- 
дочавања, него на основу сабраности духа без 
обележја одржава јединство патње .., испосник 
спознаје: ,Ова је сабраност духа без обиљежја 
чврсто утемељена и проникнута. Па ипак је и , 

све оно што је чврсто утемељено и проникнуто 
тек непостојана и пролазна појава.' Ко је и то 
спознао и увидио, томе се дух ослобађа талога 
страсти, талога бивствовања, талога незнања.' 1 
(према 14/435). 

У „Prajnaparamiti од 8000 стихова“ (I век 
пре н. е.), каже се: „Tathagata нема упоришта, 
јер његов дух не тражи потпоре. Он не стоји у 
условљеном, нити у неусловљеном, а није из 
њих ни избегао." 

Ch'an мајстор Hui Hai (VIII век) вели: „Ни- 
-у-чему-почивај ући значи да дух није усред- 
сређен ни на добро ни на зло, ни на биће и не- 
биће, унутар или споља, нити негде између, на 
испразност или не-испразност, усредсређеност 
или расејаност“ (15/45). 


Видимо, дакле, да је „непочивајуће стање 
духа“ ознака за стање духа ослобођеног свих 
филозофских и психолошких категорија. Описе 
тога налазимо у Будиним говорима, у prajftapa- 
ramita sutrama и кинеском будизму. Акценат се 
померио утолико што је код Буде та идеја изло- 
жена у опису редуктиваног процеса медитације 
(грчки:ероће, pali: ćitta-viveko — према 14/432), 
у Prajnaparamiti преко појма šunyate, код Chi 
Tsanga кроз логички след негација, а у ch’anu 
је акцент опет враћен на медитацију, са искус- 
твом које су оставили prajnaparamita, madhy- 
amika и yogaćara. 

4) Таоизам 

Таоизам сматра да људске невоље потичу 
отуда што су људи изгубили спонтаност и уса- 
глашеност са великим ритмовима природе и жи- 
вота, не увиђајући суштинску повезаност и сме- 
њивање супротности, као и релативности људ- 
ских, пре свега друштвених образаца и деерила. 

Он не циља на неке велике циљеве као ин- 
дијски трансцендентализам, већ хоће човека да 
ослободи од заслепљености мерилима и обрас- 
цима друштвеног живота. 

1) Lao-tzu* нам говори о врстама знања и 
истине са неколико аспеката. 

Он уочава неколико равни односа према 
таоистичком учењу, с обзиром на способности 
поршања. 


* Lao-tzu — сматра се зачегпнииом твоизма. Живео 
између VI и IV века цре н. е., али свакамо пре Chuang- 
-tnu (390—295), друшг значајиог таоисте. 
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„Кад човек највиших способности чује за 

tao 

Он чини све да би га упражњавао. 

Кад човек осредњих способности чује за 

tao 

Он је у недоумици 

Кад човек ниских способности чује за tao 

Он у смех прасне“ (Тао Те Ching, гл. XLI — 

према 16/193). 

Очито је да је Laovo учење наилазило на 
отпор и подсмех, пошто је противречило здра- 
вом разуму и ономе што се иначе сматрало ко- 
рисним и паметним. Размимоилажење настаје 
отуда што би људи хтели да способност (tzu-jan) 
само придодају вредностима до којих иначе др- 
же, не увиђајући да је она могућа тек кад се 
ослободе приањања за те вредности. Сама по 
себи, спонтаност је лака, али је људима она 
постала нешто најтеже, па Lao-tzu констатује: 

„Моје речи је лако разумети и упражња- 

вати. 

Па ипак, нико на свету их не разуме и не 

упражњава (LXX). 

Други аспект овог проблема, Lao-tzu истиче 
указујући на разлику између учености и муд- 
рости. Као што постоји разлика између етике- 
ције и понашања по друштвеним обрасцима с 
једне и спонтаности с друге стране, тако посто- 
ји и разлика између учености и мудрости. Хе- 
раклит примећује да много знање не води муд- 
рости а Lao-tzu вели: 

„Мудрост није много учење и (LXXXI). 

„Кад су се Интелигенција и Знање појавили 

Отпочела је велика извештаченост" (XVIII). 


Знање непрестано постулира нова двојства 
са увек обновљеним обећањем да ће нам омогу- 
ћити да отклонимо једну страну двојства и оси- 
гурамо другу. Поука таоизма је да супротности 
ИДУ У пару и да се двојство може избећи само 
ако се превазиђе цео пар, а то је оно што знање 
не може да увиди, пошто оно ради само унутар 
двојства. Суочен са овим, мудрац заузима нади- 
лазећи став: 

„Ко зна бело а држи се црног 
Постаје мерило свету 
А будући мерило 
Има снагу која никад не греши 
И враћа се безграничном. 

Ко зна за славу, а држи се понизности 

Постаје долином света 

А будући долином 

Увек има снагу која достаје 

И враћа се непатворености (p*u) — XXVIII. 

На тој основи сада се испоставља разлика 
између знања и мудрости, између учења и у- 
пражњавања taoa. 

„Учење се састоји у додавању знања дан за 

„ , даном, 

Упражњавање taoa је одузимање дан за 

л даном, 

Одузимање и одузимање, 

Све док се не досегне неремећење (wu wei) 

— XLVII. 

Одузимање се односи на одузимање сврхо- 
витости у мишљењу и делању, одузимање зна- 
ња као промућурности и самодопадања. 


5 Друга знања 
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Истовремено, свест о сопственом незнању је 
за Lao-tzua, као и за Сократа, једна од основних 
одлика мудрости. 

„Знати кад човек не зна јесте најбоље. 

Мислити да зна онда кад не зна тешка је 

болест. 

Само онај ко препозна ту болест као болест 

Може се излечити“ (LXX). 

За разлику од прагматичног знања које је 
мотивисано жељама и корисносћу, мудрост зах- 
тева непристрасност. 

„Уистину, само онај ко се ослободи жеља 

може видети тајну, 

Онај ко се није ослободио жеља може виде- 
ти само происхођења“ (I). 

Карактеристика знања је бескрајно грана- 
ње и умножавање, а одлика мудрости смирај к 
постизање у себи неизрецивог начела (tao) којс 
ваља светом. 


2) Кад са човек суочи са дужом мисаоном 
традицијом то у њему може подстаћи две амби- 
ције: или да оствари довршено знање, критички 
преиспитујући и синтетички сабирајући истине 
својих претходника, или да, увиђајући релатив- 
ност сваког знања, одустане од постулирања но- 
вих знања и истина. Други став је карактери- 
стичан за Chuang-tzua. У његово време у Кини 
је већ постојала дужа традиција филозофирања 
са многим школама. Описујући ту ситуацију 
он каже: „Једни сматрају исправним оно што 
други сматрају погрешним, а погрешним оно 
што други сматрају исправним* 4 (Chuang-tzu, по- 
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главље II — према 12/136). Отуда, уместо да 
истакне неко ново становиште, његова амбици- 
ја је превазилажење свакога становишта. 

Да би поткрепио свој став Chuang-tzu изла- 
же tao као сједињујуће и превазилазеће наче- 
ло у коме се супротности укидају и показује 
њихова повезаност и условљеност. Chuang-tzuov 
став је с ону страну знања и истине. Ту идеју, 
о мудрости као уздржавању од истине, нала- 
зимо и хиљаду година касније у кинеском бу- 
дизму, код трећег ch’an партијарха Seng-ts,ana 
(VI век) у ставу: „Не трагај за истинитим, већ 
престани да гајиш уверења“. 

За Chuang-tzua ово није спекулативни став, 
већ животно начело које има своју методологи- 
ју. Он преузима Lao-tzuovu методу „упражња- 
вања taoa као одузимања дан за даном“ опису- 
јући. је као процес сукцесивних негација. 

„Требало му је три дана да би могао да 
надиђе свет. Не марећи за свет, кроз седам да- 
на био је у стању да се ослободи свих спољаш- 
њих ствари. Потом, после девет дана био је у 
стању да надиђе живот. Надишавши живот пос- 
тао је чист и јасан као јутро. Тада је био у ста- 
њу да спозна Једно. Спознавши Једно одбацио 
је разлику између прошлости и садашњости. 
Тако је доспео до стања у коме нема живота 
нити смрти. Тада за њега разарање живота није 
значило смрт, а рађање није значило живот. Он 
се свега подухватао и све прихватао. За њега 
су све ствари биле у нестајању и настајању“ 
(гл. VI). 

Ослобођен амбиције знања и истине, Chu- 
ang-tzuov мудрац стоји пред космосом као чис- 
то присуство загледано у тајну. 

„Универзум је леп, али он ништа не говори. 
Четири годишња доба смењују се по утврђеном 
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закону, али су нечујна. Све настајање почива 
на апсолутним начелима, али ћути. 

Истински мудрац, полазећи од лепоте, пра- 
ти начела настајања. Отуда се каже да савршен 
човек нипгга не чини, ништа не спроводи, осим 
што гледа у свет. 

Jep човеков ум, ма колико оштар — суочен 
са бескрајним поворкама ствари, њеховим не- 
стајањима и настајањима, њиховом коцкасто- 
шћу и округлошћу — никад им не може досећи 
корен“ (ХХП). 


5) Смисао учења о врстама знања 

Основни смисао ових учења је сотериолош- 
ки — теоријско заснивање избављења и укази- 
вање на пут који к њему води. То представља 
унутрашњу логику развоја и смене појединих 
школа медитативне традиције и инспирацију 
бројних мислилаца, који су увек изнова приа- 
њали уз исти задатак, са надом да ће га боље 
решити од својих претходника, или да ће сво- 
јим учењем вратити у оптицај снагу зачетника 
своје школе. Ако у приступању овим учењима 
заборавимо њихову изворну инспирацију, онда 
ће нам цела та историја изгледати као бесмисле- 
но ређање схема и система. 

Покушаћемо сада да начинимо синтетички 
пресек указујући на поједине аспекте који от- 
кривају пуни смисао учења о врстама знања и 
истина. 

а) Морални проблем. У грчкој филозофији 
однос знања и етике се јавља у тзв. етичком 
рационализму, у учењу да је морално понаша- 
ње повезано са знањем, пошто човек мора знати 
шта је добро да би могао тако и поступати. Ме- 
ђутим, у хиндуизму и будизму је реч о нечем 
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другом. На једној равни постоји систем морал- 
них норми са јасним разликовањем добра и зла, 
а на другој се развија учење о врхунском зна- 
њу хоје надилази свако двојство, па тиме и 
етичку раван са двојством добра и зла. 

1) Унутар својих размишљања овај проб- 
лем уочили су и поједини европски мислиоци, 
нпр. Ниче („Jenseits von Gut und Bčse) и касни- 
je Артур Кестлер (,,Arow in the Blue“ и ,,Yogi 
and the Comissar”). Његов закључак je да су 
контемплација и акција неспојиви и да морамо 
прихватити као сталну, противречност између 
контемплације у знаку вечности и акције у име 
одређених моралних императива (10/98—101). 

Већина учења из индијске традиције, која 
смо овде разматрали, једним делом усмерена 
су на превазилажење ове противречности. Она 
развијају учење о патњи у оквиру кога се на- 
ходи и ова врста двојства, али је она импли- 
цитно превазиђена, као и цео домен samsare. 

2) Међутим, у једном од класичних тексто- 
ва хиндуизма, Bhagavad-Giti (IV век пре н. е.), 
налазимо дијалог који има за полазипгге специ- 
Фичан морални проблем чије се разрешење 
тражи управо у успостављању односа између 
медитативног увида и делања у свету. 

Стицајем околности, ратник Arjuna треба 
да се бори против својих рођака. Он не само да 
не жели да се бори против оних за које га веже 
наклоност, већ је згрожен ратом и убијањем 
уопште. И као што је Атена помагала грчким 
ратницима, тако сада Krišna притиче у помоћ 
Arjuni, да би отклонио његову неодлучност. Он 
излаже своју поуку кроз учење а atmanu (jfiana- 
-yog&) и неприањајућем делењу (karma-yoga). 
Говорећи о atmanu као ненасталом и непролаз- 
ном сопству, он указује Arjuni да смрт захвата 
само тело. Отуда нема убице, ни убијеног — 
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битна чињеница живота (atman) је изнад ове 
равни. Но, чак и ако мислиш да је atman подло- 
жан рођењима и смртима — додаје Krišna не 
треба да жалиш, јер смрт следује ономе што је 
рођено, а поново рођење ономе што је умрло. 
Бића се рађају и умиру — видљива између ро- 
ђења и смрти, а невидљива пре и после (Gita, 
II гл.). 

Овај аморализам,, са нешто другачијим 
претпоставкама, налазимо и у таоизму: 

„Небо и земља су равнодушни, 

За њих су сва бића као пси од сламе. 

Мудрац је такође равнодушан, 

За њега су људи као пси од сламе“ (Lao- 

-tzu, V). 

У својој поуци Krišna не уверава Arjunu у 
праведност његове борбе, већ пре свега циља 
на имперсонално схватање смрти, засновано на 
идеји atmana, што Lao-tzu заснива на taou. Очи- 
гледно је да су индијска и кинеска мисао до- 
сегле раван изнад оне у којој се кретала грчка 
филозофија — та раван ушла је у европску 
мисао тек са Ничеом. 

Амбиција Gite је да оствари спој између 
идеала мудраца (који поима свет имперсонално) 
и практичне потребе ратника (који треба да 
дела ослобођен неодлучности и моралних диле- 
ма). Други део Krišnine поуке јесте учење о 
karma yogi (неприањајућем делању). Arjuna тре- 
ба да се бори, али не жудећи за победом и осло- 
бођен страховања за исход. На тај начин на- 
дићи ће двојство успеха и неуспеха, победе и 
пораза. Са таквом преданошћу ослободиће се 
двојства добра и зла. Сјединити срце са непро- 
лазним бивствовањем (brahmanom), а затим де- 
лати: то је тајна неприањајућег делања. 


Тешко је рећи у којој мери Gita, у оквиру 
својих претпоставки, даје стварно разрешење 
једног аспекта моралног проблема (тј. односа 
контемплације и акције), а у којој мери је она 
само религијско покриће за послушност ратни- 
ка, који треба без двоумљења да извршава на- 
ређења, уместо да размишља о бесмислу рата и 
рутоби убијања. 

У сваком случају, покушај да се лудило 
рата разводни идејом реинкарнације, или прет- 
поставком о atmanu изгледао би нам данас не- 
примерен. С друге стране, учење karma yoge је 
занимљиво тек изван питања о моралности де- 
лања. Онај ко дела неприањајући, или прет- 
поставља да је већ учинио морални избор, 
или га заобилази, препуштајући се случају, суд- 
бини, или наређењу. У домену моралног делања 
прво питање је избор између алтернатива — 
неприањање не претвара убиство у позитиван 
чин, нити га приањање претвара у негативан. 

3) Изгледа да је индијски и кинески геније 
у својим крајњим дометима увидео да добро не 
може победити онако како су то веровали мани- 
хеизам, хришћанство и европска филозофија. 

У индијској традицији реинкарнација и 
karma су начела етичке економије која под- 
разумевају прогрес (схваћен као морално уса- 
вршавање). Међутим, тај прогрес се не заврша- 
ва „победом добра на крају" (том зороастри- 
јанском надом која је есхатологијом натопила 
мисао Запада). Крајњи увид индијске и кинеске 
медитативне традиције је да добро и зло иду 
у пару и да је коначно разрешење људске ситу- 
ације могуће само с ону страну добра и зла, у 
надилажењу етничке равни у којој се простире 
важење и снага овог двојства. Отуда се знање 
и истина јављају у две равни — етичкој (услов- 
љеној) и супраетничкој (неусловљеној). 
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На реинкарнацији и karmi почивају етика 
хиндуизма и будизма. Оне чине смислено људ- 
ску патњу и објашњавају садашње невоље као 
последицу човекових поступака из садашње, 
или прошлих инкарнација, гарантујући да на- 
пори неће остати без плода, ако не у овој, а 
оно у следећим инкарнацијама. Али тиме оне, 
истовремено, осуђују бића на бескрајно враћа- 
ње у кругу живота (samsara), све док се ова не 
пробуде и не избаве. Према томе, реинкарнација 
и karma су истине етичке равни. Избавити се из 
samsare значи ставити ове истине ван снаге, у- 
видом у „другу" истину. 

Међутим, кад се надиђу двојства која одр- 
жавају samsaru, укида се и само двојство sam- 
sara -избављење. У том погледу слажу се учења 
касног хиндуизма и будизма, па у вреднатин- 
ском тексту МашШкуа karika (II, 23) налазимо 
следећи став: 

„Нема нити нестајања, нити стварања, нити 
онога ко жели избављење, нити онога ко га је 
постигао. То је највиша истина“. 

б) Избављење и бивствовање-у-свету. За 
свако учење које упућује на надилажење уо- 
бичајених оквира егзистенције поставља се и 
питање бивствовања-у-свету. 

У будизму, надилазећи увид (prajna) је по- 
везан са саосећањем (у hinayani: metta, а у ma- 
hayani: karuna). На тој основи је у касном бу- 
дизму израсла и идеја bodhisattve, пробуђеног 
бића које се одриче коначног (бесповратног) из- 
бављења (parinirvana) да би се враћао у нове 
реинкарнације помажући другим бићима на пу- 
ту пробуђења (будистичка идеја апостола). Bod- 
hisattva отеловљује противречност између из- 
бављења и бивствовања-у-свету, однос између 
две истине. Он треба да поступа по samvrti ис- 
тини, тј. као да бића и њихова патња постоје, 


као да је samsara једно, а nirvana друго, иако 
зна крајњу истину (paramartha): да су бића и 
њихова патња илузорни, а samsara и nirvana, 
у крајњој линији, једно. Стога греше они интер- 
претатори будизма који га своде на етику, као 
и они који истичу само његов надилазећи ас- 
пект. 

Према будистичким учењима, социјални и 
етички лоредак, у крајњој линији, почивају на 
привидима. Међутим, попгго је немогуће цело 
друштво засновати као просјачку, или свеште- 
ничку заједницу и пошто се људски односи за- 
снивају на етичким нормама, њихово одбацива- 
ње би од човека који се упутио путем пробуђе- 
ња направило асоцијално биће и довело у пита- 
ње друштвену репродукцију. Ова околност у 
будизму никад није била експлиците назначена, 
па је у раном будизму идеал просјачке заједни- 
це, а у касном свештеничке, био увек високо 
истицан, иако је он подразумевао да већина по- 
пулације мора остати изван тог идеала да би 
прехранила просјаке и свештенике. 

Чини се да је у том погледу хиндуизам био 
реалнији, будући да је ступање на пут избав- 
љења стављао у другу половину живота, тј. тек 
попгго би човек испунио своје друштвене амби- 
ције и обавезе. 

Неки сматрају да је каснија декаденција 
Тибета добрим делом била условљена тиме што 
је ова пропорција поремећена, па је у једном 
периоду одприлике сваки пети Тибетанац у пу- 
ној снази одлазио у калуђере. У том погледу 
ситуација је донекле подсећала на прилике За- 
пада у касном средњем веку. 

Отуда се чини да је и идеал bodhisattve је- 
дним делом напросто био идеолошка компенза- 
ција, или друштвени алиби издржаваног лица. 
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в) Пробуђени и непробуђени. Човек који је 
на путу пробуђења учи, а онај ко га је постигао 
зна да су друштвени и етички живот привидни, 
да не дају трајних добара и да су повезани с 
патњом . 

Реинкарнација и карма почивају на незна- 
њу и везаности за појавни живот, који се у хин- 
дуизму јавља као привид (тауа), а у будизму 
као испразност (šunyata). Отуда је избављење 
пре свега сазнајног (ноетичког) карактера. Али, 
то је истина онога ко је већ „с оне стране". Она 
је парадоксална за онога с ове стране, па се 
отуда и појављује у две равни. Онај ко је на 
путу мора да искуси парадоксалност егзисти- 
рања и двоструку истину, крећући се неустра- 
шиво кроз сукцесију негација које воде крајњем 
увиду: да од почетка ничег и није било. 
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каква је предност доброте (види белешку I на 
крају текста). Такође, ваљало је показати како 
да човек поверује (понекад је вера утеривана 
у кости), како да постане мудар, или добар. Очи- 
гледно да је затечено стање изгледало супротно 
томе, а глупост и злоћа су, чини се, саме по себи 
имале снагу и привлачност, будући да се за њих 
нико и није залагао, а увек их је било. 

С друге стране, проблем је настајао отуда 
што су мудрост, доброта и скромност невидљиве 
врлине, како су то уочили, на пример, Lao-tzu 
и Chuang-tzu. И код таоиста и другде, убрзо пре- 
владава потреба доказивања и узвраћања, пош- 
то нико не верује мудрацу који ћути, ш ith доб- 
ром и скромном који своје врлине није обзна- 
нио. На сличан начин је индијска традиција 
била изазвана да положи рачуна о идеји избав- 
љења. 


Учење о врстама знања настаје из више раз- 
лога. Прво, оно нивелира однос између етичке 
равни (у којој функционише двојство добро-зло) 
и надилазећег увида (који укида свако двој- 
ство). Друго, оно одређује однос бивствовања-у- 
-свету и избављења. Треће, оно објашњава ме- 
дитацију као сукцесивну негацију и надилазећи 
увид као превазилажење стања заснованог на 
незнању, Четврто, учење о нивоима знања јав- 
ља се кроз два аспекта избављања: појавном и 
непојавном. 

Свако духовно учење се суочавало са иза- 
зовом света уколико је хтело да буде прихва- 
ћено. Религија је била принуђена да посреддно, 
или непосредно, одговори вернику на питање 
шта се добија тиме пгго се верује, филозофија 
— шта даје човеку који је мудар, а етика — 


г) Појавни и непојавни вид избављења 

1) Мада је у упанишадама у основи нади- 
ђена магијска манипулација и стицање необич- 
них моћи које налазимо у преупанишадским 
текстовима, убрзо избија на површину потреба 
да се избављеност покаже свету и да се за њу 
пропише рецепт. Први вид показивања је да 
се о њој говори и да се излаже пут који би јој 
водио. Према предању, наводно је и Вуда, пош- 
то је постигао пробуђење, био у дилеми да ли 
да о томе и о путу говори свету. Други вид по- 
казивања је манифестовање необичних моћи 
(siddhi) које, наводно, проистичу из пута, или 
самог постигнућа. Томе се, како изгледа, при- 
бегава у другој фази, кад се чини да убедљи- 
вост пуке речи није довољна. У трећу фазу, 
пак, спада оно што више нема везе са полазним 
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поривом — примена друштвено организованог 
духовног и физичког насиља. Тако се суочава- 
мо са необичном трансформацијом — да оно 
што отпочиње као откривање опште добробити, 
завршава ошптим насиљем. Но, задржимо се на 
односу непојавног вида избављења и другог ви- 
да појављивања. 

Непојавни вид избављења се јавља као 
трансценденс напросто, као неизрециви увид и 
несхватљиво постигнуће онога ко је онтолошки 
(дакле и епистемолошки и психолошки) нади- 
шао уобичајена ограничења и противречности 
егзистенције. Ово надилажење је у противреч- 
ности са појавним видом избављења, тј. са не- 
обичним моћима посвећенога којима он може 
непосредно утицати на спољне прилике. Тако, 
истовремено налазимо два типа посвећених — 
једног, који неизбежну муку, неправду, или 
смрт прима смирено, јер је надишао разлику 
између живота и смрти и другог, који својом 
моћи зауставља насилника. 

2) На другој равни, непојавни и појавни вид 
избављења произлазе из разлике избављења, 
пре и после смрти. Како примећује Дојсен, ове 
дистинкције нема у упанишадама (са изузетком 
каснијих текстова) и сматра се да је сваки човек 
избављен чим поседује знање о atmanu. „Смрћу 
он не постиже ништа што већ није имао, нити 
се ослобађа нечега чега се већ није ослободио 
знањем“ (17/357) — види белешку II. 

У каснијој веданти појављује се дистинк- 
ција између оних који стичу избављење у часу 
смрти (viđehamukti) и оних који су избављени 
још за живота (jivanmukti). 

Слична разлика се јавља у будистичком 
схватању избављења. У раном будизму се смат- 
рало да избављење за живота (nirvana) има је- 
дан квалитет, а избављење после смрти (pari- 


nirvana) други. будући да се у другом у потпу- 
ности гасе споне које произилазе из бивствова- 
ња-у-свету. У mabayani се повлачи разлика из- 
међу активне (apratišthita) и статичке (pratišthi- 
ta) нирване. Прва је повезана са идеалном bod- 
hisattve. Његово избављање има и непојавни и 
појавни вид. Први се огледа у томе што је bod- 
hisattva избављен од уобичајених ограничења 
егзистенције пошто их је сагледао као šunyatu. 
У појавном вицу, избављење се манифестује као 
безгранично саосећање и помоћ другима (упркос 
šunyati), ради чега се bodhisattva враћа у нове 
реинкарнације, користи средства (ирауа) и не- 
обичне моћи које следују уз његов статус. Ста- 
тичка нирвана је бесповратна и непојавна, бу- 
дући да се избављени сједињује са апсолутом 
(dharmakaya). Даља схематизација у касном бу- 
дизму је чак разликовала четири типа nirvane 
(8/342—352). 

а) Апсолутна нирвана, dharmakaya, транс- 
ценденс напросто, који је истовремено основа 
укупног бивствовања. Она се не може појавити, 
иако је у основи сваке појаве (очигледно dhar- 
такауа у будизму представља еквивалент brali- 
manu у vedanti). То је нирваничка суштина свих 
бића, која није „садржај избављења“, већ прет- 
поставка која га омогућује. 

б) UpadhiseŠa nirvana, избављење са остат- 
ком, То је нирванички статус за живота у коме 
још увек постоји подложност основним чињени- 
цама живота (пре свега смрти). Овај појавни 
вид избављења је већини истраживача био нај- 
занимљивији. С једне стране стога што се ве- 
ћина описа нирване односе на њега, како у ра- 
ном будизму, у Пали канону, тако и касније. С 
друге, стога што ови описи дају обиље психо- 
лошког материјала о чему су направљене за- 
нимљиве студије (види на пр. 18). 
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ц) Anupadhišeša nirvana, нирвагогчки статус 
после смрти. Опис овог непојавног вида избав- 
љења налазимо у раним текстовима. „Постоји 
нерођено, ненастало, нестворено, необликовано. 
Кад тога ... не 6и било, не би било могуће 
избећи из света рођеног, насталог, створеног, 
обликованог“. (Udana, VIII. 3). Мада је Буда из- 
бегавао спекулативно филозофирање, очиглед- 
но је да овакво одређење подразумева висок ни- 
во филозофске и медитативне апстракције, бу- 
дући да установљује избављење као домен чис- 
тог бивствовања, с ону страну онтолошког. Та- 
кав је идеал био несватљив ширим слојевима и 
условио је прелаз од филозофских на религиј- 
ска схватања, а с друге стране, отворио је про- 
стор за нападе противничких школа због мо- 
гућности нихилистичке интерпретације. То је 
довело до даље разраде ове идеје и увођења 
типа (д). 

д) Нирвана без смираја и ослонца, избав- 
љење bodhisattve које надилази како муку 
самсаре, тако и смирај нирване. То је покушај 
да се надиђе поларитет избављења и бивство- 
вања-у-свету, односно двојство појавног и непо- 
јавног избављења и да се уобичајени модел пос- 
већенога, као човека повученог у себе, замени 
једним социјално прихватљивим одређењем. 

3) На трећој равни, два вида избављења се 
јављају у вези са одређењем пута и начина пос- 
тизања избављења. Како примећује Дојсен (17/ 
355), полазни став упанишада је да је atman 
неспознатљив, али да је интуитивна спознаја 
atmana само избављење. Разрешење тог пара- 
докса водило је заодевању ових идеја у емпи- 
ријски облик. Atman постаје предмет знања 
иако он то није. Избављење се јавља у појав- 
ном виду у релацији каузалности, као постаја- 
ње нечега чега раније није било. Оно је укљу- 
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чено у време и простор, jep je пут од њега откла- 
њање временске и духовне раздвојености од 
atmana, која, у ствари, никад и није постојала 
(17/356). 

Померање акцента од непојавног ка појав- 
ном виду избављења било је условљено тиме 
што се поставило питање како човек уопште 
може реализовати трансценденс. Увидело се да 
то не би било могуће ако трансценденс није већ, 
на неки начин, унапред дат. Иначе, никако се 
не би могао замислити прелаз из условљеног у 
неусловљено, из потенцијалног у актуелно. Ме- 
дитација, која се одвија у домеиу релативног и 
условљеног, не би човека могла превести у до- 
мен неусловљеног. Иако је са Будиним осмо- 
струким путем и Patanjalijevih осам степена yoge 
изгледало као да се до избављења долази тех- 
ничким напредовањем (као што се, на пример, 
школовањем долази до дипломе), повремено се 
наметао закључак да је једно припремна, меди- 
тативна фаза, а друго надилазећи скок избав. 
љења. Цео проблем се даље компликовао тиме 
I што је требало пружити објашњење на који 

I начин је непојавна основа избављења уопште 

дата, ако човек њоме ипак не располаже, него 
i тек мора да је освоји. У томе се крију и корени 

t јачања идеализма у индијској мисли, будући 

да је претпоставка избављења било све веће 
порицање збиљности (бићевости) појавног света 
(отуда учење о mayi и šunyati) и њено везивање 
за незнање, на основу чега је избављење било 
, могуће одредити као постизање правог знања. 

То друго знање (не оно које се односи на појавни 
свет, па је у основи незнање) обухватало је, ка- 
ко у увид у небиственост света, тако и увид у 
бивственост избављења. Али како је овакав пра- 
вац размишљања претио да потпуно раздвоји 
ове две равни и прекине сваку везу између по- 
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јавног и непојавног, између бивствовања-у-свету 
и избављења, излаз је потражен у апсолутном 
идеализму какав налазимо у касној vedanti и 
yogaćari. 

На тим изазовима се развијала индијска 
филозофска и медитативна традиција и овај 
њен, функционални смисао, често бива преви- 
ђен у историјско-филозофском приступу. 

4) Поједине школе и секте у будизму увек 
изнова истичу непојавност, неизрецивост и чак, 
непостизивост нирване, указујући на разлику 
између условљеног и неусловљеног. Али, с дру- 
ге стране, оне су приморане да покажу на који 
начин се (кроз извесну медитативну схему) из- 
бављење може постићи и препознати. Полари- 
тет инспирације и схеме, сврхе и средства јав- 
ља се у виду двојства циља (тј. избављења) и 
пута (тј. медитације). Од четири истине раног 
будизма, две се односе на то двојство. Током 
времена долази до унутарњег засићења кад ри- 
туални аспекти почињу да губе функционал- 
ност, јер терет учености, реда и дисциплине гу- 
ши изворни порив, Тај круг се и касније понав- 
ља и чини се да му ниједна школа не избегава, 
чак ни ch’an. У раном будизму налазимо посту- 
лат да је нирвана неусловљена и непостала. Док 
је домен реинкарнације условљен делатним-на- 
мерама, нирвана се не може постићи делатним- 
намерама. Даље, будући да је нирвана преста- 
нак сваке жудње, она сама се може постићи је- 
дино кад престане бити жуђени исход. Доследно 
придржавање ових ставова од почетка је наме- 
тало парадоксално одређење медитације као пу- 
та ка избављењу, јер се она одвија у релацији 
средство-циљ, а њен исход треба да буде поти- 
рање те структуре. Због тога се увидело да ме- 
дитација захтева посебну методологију, супрот- 
ну уобичајеном делању (види белешку III). 


У prajnaparamiti се поново подвлачи непо- 
јавни карактер нирване, па се каже да ју је 
тешко постићи јер је она безузрочна и не може 
се изазвати. Она не пружа основу за разлико- 
вање (између нирване и самсаре) и није подлож- 
на (појавном) приказивању. Отуда се и посао 
bodhisattve јавља као парадоксално помагање 
бићима (која не постоје) да постигну нирвану 
(у којој су одувек била). Као што у веданти 
човека од ослобођења (mokša) не раздвајају 
простор и време, већ незнање, тако у схватањи- 
ма касног будизма човек већ јесте у нирвани. 
али то не зна (не актуализује) док није пробу- 
ђен. 

Ch,an будизам истиче непојавно схватање 
продубљења као своју карактеристику, насуп- 
рот другим школама. За уочавање ове разлике 
везује се и настанак ch’ana као посебне школе, 
када је Hui Neng, насупрот Shen Hsiuu истакао 
непојавно схватање пробуђења и тако постао 
оснивач ch’ana. Поларитет медитације као де- 
латне намере и пробуђења као неделатног, на- 
дилазећег исхода налазимо и у касниЈим дија- 
лозима ch’ana. Тако, док један калуђер седи ме- 
дитирајући, други долази пред њега глачајући 
цреп и каже: 

— Хоћу да направим огледало. 

— Како мислиш да ћеш глачањем црепа 
направити огледало, пита први. 

— А како ти мислиш да ћеш седењем пос- 
тићи пробуђење, одговара други. 

Избављење је чаробно (постигнуће) и у том 
смислу медитативна традиција је један од чу- 
вара чаробног. Чувари чаробног — у сукцесији, 
или напоредо — били су магија, мит, религија, 
филозофија и уметност. Отуда је медитација 
била у дотацију са свима њима, било да се у по- 
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јединим облицима јављала као њихов органон, 
или да им је прибегавала као прихваћеним ду- 
ховним обрасцима. Оне су, свака у својој равни, 
одражавале могућност чаробног, насупрот иде- 
ји да је свако збивање технички сводиво и да 
се може разложити на операционалне, каузалне 
низове. 


Белешке 

I 

Најузвишенија досетка и одговор томе јес- 
те да су вера, мудрост, или доброта, саме нај- 
више добро, а не средство за неки други виши 
циљ, или сврху. До тог одговора рано се дошло, 
али је он, како изгледа имао малу практичну 
убедљивост, будући да се прибегавало потпо- 
рама друге врсте. На пример, о једном грчком 
филозофу (о коме је иначе мало тога сачувано) 
постоји анегдота како се он обогатио предвидев- 
ши добар род маслина. То, наравно, треба да 
нас увери да мудрост није бескорисна, како ве- 
рује грчка „светина", већ да мудрац, иако осло- 
бођен жеље за богаћењем (јер је мудар), ако 
хоће може и да се обогати, упосливши мудрост 
у практичне сврхе. Ни каснија подсећања нису у 
том погледу имала више успеха. Спиноза ће, из- 
бачен одасвуд, закључити да је врлина награда 
самој себи, али ће Кант (и уз категорички импе- 
ратив) ипак прибећи постулату бесмртности. 


II 

Како примећује Дојсен, у схватањима упа- 
нишада „морално понашање не доприноси не- 
посредно, већ само посредно постизању знања 
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које је избављење“ (17/362). Тај став срећемо и 
у будизму, при чему се може уочити да је поме- 
рање акцента са знања на етичко понашање, у 
појединим духовним традицијама старог века 
било повезано са слабљењем филозофских и 
јачањем религијских компоненти. С једне стра- 
не, то је последица захтева за „демократиза- 
цијом избављења“ (због нечега се сматрало да 
је људима доброта доступнија, него мудрост), 
а с друге, по среди је тежња да се оствари веће 
социјално утемељење. Кад неко учење, које по- 
чиње као мисао мудраца појединца, поприми 
друштвену функцију, у њему све више слабе 
филозофски, а јачају религијски аспекти, док 
се коначно не институционализира и не диви- 
низира свог зачетника. 


III 

Избављење није исход уобичајене врсте 
(циљ који се постиже извесним средствима), оно 
није техничко, већ чаробно постигнуће.* То је 
и један од разлога што су системи медитације 
остали у сталном дотицају са магијском тради- 
цијом. С друге стране, у својим крајњим доме- 
тима, медитација се појављује као: не-делатна 
пракса (у том смислу да у њеном упражњавању 
не постоји притисак сврховитости и приањање 
за исход) упражњавање не-делања (у том смис- 
лу да дух и свет и дух бивају из-пуштени) и 
обделавање ничега (као играње с бићем и не- 
I бићем света). 

* Кзцд гсажем чајробио имам у киду скгао што је 
Пјер Мабиј назвао тегтеШевх, оабирајући ивдове н»е- 
говскг јсиољавања у једноЈ драгоцегаој збцрци — авди 
П. Мабиј: ОГЛЕДАЛО ЧУДОСНОГ, Беоцрад 1073. 
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У таквом приступу једини novum света је 
избављење. Али, истовремено, избављење је ак- 
туализовање онога што је старије од света, вра- 
ћање великом почелу у једној кружној схеми 
бивствовања и времена. 
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УСРЕДИШТАВАЊЕ 


УВОД 

„Док сам лутао неизрециво лепим предели- 
ма Кашмира изнад Шринагара, сусрео сам пус- 
тињака Лакшманџуа који је са мном поделио 
учења, изложена у овом тексту“, каже Reps.* 
По тврдњи Лакшманџуа, текст представља 
дериват учења из Vijnanabhairava, Svachanđa и 
Malinivijaya tantri. Он и Репс су га превели са 
санскрта на енглески. Репс тврди да су tantre из 
којих је компилиран овај текст, написане пре 
4000 година, али по ономе што се иначе зна, 
најранији тантрички текстови нису старији од 
VI века наше ере, а тантризам се развијао, от- 
прилике, 1000 година (о тантризму види на пр. 


* Цревод теоиота „Усредишггавање** (Centreing) је 
цреузег из књиге Panl Reps-a: ZEN FLESH, ZEN BO- 
NES, („Зен ueoo, зен иоспти“) у издању Pelican books 
1972. Ова књига представља збирку превада зен текото- 
ва, док ое последњи текст, „Усфедиштаваље” — гаоји 
га> Repsovoj таардњи цригвада тантригчнод традицији — 
овде нашаЈО јер, цремн његавом мишљењу, садржи и 
негое од идаја карактеристичних за зен. 
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Р. Катичић: „Стара индијска књижевност“, Заг- 
реб 1973. стр. 139—143). Вежбе које су овде из- 
ложене у највећем броју одговарају традицији 
тантричке медитације, али би могле бити и ком- 
пилација из шире yoga традиције. Текст је ина- 
че ослобођен ритуалних елемената и често за- 
морне симболике карактеристичне за tantre. 
Или је давнашњи компилатор хтео да за себе 
и друге направи сажет и леп приручник, не 
хајући за ритуалне обрасце, или је, пак, сам 
Reps током превођења „очистио“ текст од ових 
елемената. 

Текст се не развија као јединствено излага- 
ње повезаних делова, нити има неку улазну ли- 
нију у погледу садржаја. Реч је о 112 ставова 
од којих скоро сваки представља целину за себе. 
Како примећује Reps, неки изгледају једностав- 
ни, али сваки захтева истрајност да би био иску- 
шан. Оно што их повезује јесте заједнички циљ 
и један истанчан естетички однос према свету. 


I 

Циљ је чисто искуство енергије која се ис- 
пољава у свим збивањима и човеку самом, у ње- 
говом дисању, страстима, у чулном и естетском 
односу према свету. У том смислу све може бити 
употребљено као пролазна основа надилазећег 
искуства. Једна од намера овог текста је да у- 
каже на које начине човек може да оствари 
свесност*. 

1) Идеја свесности је у новије време, на 
Западу, развијана у филозофској прози, психо- 
логији и психотерапији. 

* Не угаогцребљавам реч „самосвест", јер свајим 
уобичајегним фмлоосфаким и пстсоолошаним значењем, 
она не покрива тздеју која је оовде садажава. 


У Сартровом роману „Мучнина“ (Nausee), 
главни јунак Рокантен долази до свесности кроз 
мучнину. Док се вози у трамвају и опипава се- 
диште, или док седи у парку и посматра један 
корен, ствари му се указују ослобођене функ- 
ције, имена и категорија, кроз које се иначе од- 
вија мишљење и опажање. Називи губе значење, 
а ствари функционални смисао. „Свет објашње- 
ња и разлога није свет егзистенције“, каже 
Сартр. Говорећи Хајдегеровом терминологијом, 
ствари губе приручност и израњају као чиста 
предручност.* За разлику од функције која је 
сврховита и приручна, егзистенција се јавља 
као предручност. Оно што је било очигледно и 
разумљиво постаје тајанствено и не-разумљиво. 
Свест запажа функције, свесност егзистенцију. 

У психологији, поједини аутори** говоре о 
два типа свести. За нерефлексивну свест ка- 
рактеристична је перцепција ослобођења тума- 
чења, или асоцирања. Пажња је пасивна, али је 
перцепција интензивна и непосредна. То су у- 
једно и карактеристике медитативне усредсре- 
ђености. Објекти се опажају као чулни квали- 
тети, али не подлежу тумачењу, које се у реф- 
лексивној свести активира и одвија аутоматски, 
управо као рефлекси. У рефлексивној свести 
перцепција је повезана са значењима, планови- 
ма, одлукама и акцијом; то је свест делатна у 
свакодневици. Један од практичних и технич- 


* У toim ткигледу занимљиви ау оггпаци и ћубре, 
дошто би ое рекло да су <ши предручни, јер више нЈису 
иторисии. Али, то ипак није случај сое док имају озна- 
ку огша^дадш, (док су у акниру двојства корионо-иево- 
рисно). Они престају да буду ђубре тек изван овог 
двојства, jcao чиста предручност. 

** So11ey & Мшрћу: DEVELOPMENT OF ТНЕ PER- 
CEPTUAL WORLD, New York 1960. 
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V 


ких проблема везаних за медитацију је пости- 
зање перцепције, односно свести, у којој су за- 
устављени рефлекси концептуализациј е и асо- 
цирања. У том смислу, свесност бисмо могли 
дефинисати као чисту перцепцију. 

У свему томе, лично искуство је незамен- 
љиво — описи делују натегнуто и извештачено. 
Онај ко „зна за свесност“ има јасну представу 
о квалитету који ово искуство одваја од свести 
у уобичајеном смислу речи. 

У психотерапији, свесност је широко при- 
мењивана у гешталт терапији (види на пр. Мла- 
ден Костић: Geštalt terapija, часопис Treći prog- 
ram, јесен 1974.). У књизи „Gestalt therapy“ (ау- 
тори F. Perls, R. Hefferline & P. Goodmann) из- 
ложене су лсихотехнике, којима се, с јеДне стра- 
не развија свесност (awareness), а с друге она 
користи да би се остварили одређени тера- 
пеутски циљеви: интеграција и раст личности 
и проширење свести о себи и околини. 

Свесност није, сама по себи, нешто што 
личност прима као пријатно искуство. У поме- 
нутом Сартровом пггиву свесност је повезана са 
мучнином на три начина. Најпре, мучнина до- 
води до распрскавања концептуалних образаца 
које резултира у свесности. Међутим, свесност 
ствара нову мучнину — кроз свест о бесловес- 
ности живота малограђана и доживљај света 
као ирелационалне, апсурдне скупине бића, ко- 
ја се више на уклапа уобичајене обрасце сми- 
сла и објашњења. 

2) Текст „Усредиштавање“ не бави се свес- 
ношћу нити у егзистенцијално-филозофском, 
нити у психолошком смислу, иако их подразу- 
мева. Његова претпоставка је да постоји реин- 
карнација, тј. да се човеков живот одвија као 
стално враћање, вечни оптицај универзалне е- 


нергије у индивидуализованом виду. Циљ му је 
да преко надилазеће свесности естетичке пер- 
цепције оствари увид у јединство свих енергет- 
ских испољавања. На тај начин, сматрало се, 
човек може да изађе из круга вечног понављања 
живота и оствари супраиндивидуалну егзистен- 
цију. 

Ни претпоставка, ни циљ се не уклапају у 
нововековну слику света, јер за нас укидање 
индивидуације значи укидање идентитета лич- 
ности, па је исто што и смрт. Међутим, без обзи- 
ра на то, поједини текстови и идеје те тради- 
ције изазивају занимање својом лепотом и пре- 
фињеношћу, као сведочанство о могућим рас- 
понима људског искуства. 

Естетичко искуство чисте перцепције, до- 
живљај човека који је изненађен, зачуђен, зас- 
тао пред светом, налазимо и у некима од најбо- 
љих примера haiku поезије.* На исто искуство 
упућују и ch'an (zen) поезија и сликарство, Ки- 
не и Јапана**. У њима време стоји, јер нема 
рефлексије — естетичка перцепција фиксирана 
је уз минимум средстава, тј. уз минимум естет- 
ског. Отуда њихова шкрта елеганција не ос- 
тавља утисак, све док важе захтеви рефлексив- 
не свести. 

У полазној равни, реч је о идеји сродној 
садржају који Маркузе налази репрезентован 
у ликовима Орфеја и Нарциса у грчкој тради- 
цији: „еротичко помирење (сједињење) човека 
и природе у естетичком ставу ...“ Ти садржаји 


* Harolđ Henderson: AN INTRODUCTION TO HA- 
IKU, New Уогк 1958. 

** Luden Stryk: ZEN POEMS OP CHINA AND 
JAPAN, New Уогк 1973. 


90 


91 



имају „истинску вредност као симболи начела 
збиљности с ону страну начела изведбе (X. Мар- 
кузе: „Ерос и цивилизација“, Загреб, 1965., стр. 
144). 

„Било шта да је објекат (ствар или цвијет, 
животиња или човјек) он се представља и про- 
суђује не у смислу корисности, нити према било 
којој сврси у коју би могао послужити, а не ни 
у односу на свој ,унутарњи’ финалитет и пот- 
пуност. У естетичкој имагинацији, објект се ви- 
ше представља као слободан од таквих односа 
и својстава, као слободан битак (бивствовање — 
Д. П.) за себе. Искуство у којем се објекат такс 
,даје* посве је различито од свакодневног као и 
знанственог искуства; све везе између објеката 
и свијета, теоријског и практичког ума се кида- 
ју, или боље: обустављају се. То искуство, које 
ослобађа објект у његов ,слободни’ битак, дјело 
је слободне игре имагинације" (Маркузе, стр. 
145.). 

Међутим, то је само први корак. Надилазе- 
ha свесност надилази љубав из „Песме над пес- 
мама“, идеју лепог из Платонове „Гозбе“, Кан- 
тову естетичку перцепцију, Сартрову мучнину, 
и Маркузеову „збиљност с ону страну начела 
изведбе“. Оне још увек подразумевају двојства 
и манифестације енергије у активном облику. 


П 

С амбицијом да смисао ових 112 ставова си- 
стематски изложимо, сврстали смо их у три 
групе. Прва група односи се на буђење ćakri, 
друга на интернирање mantri, а трећа на меди- 
тацију. 


Ћакре 

Ставови 3, 5—8, 11—13, 25, 28, 30 и 31 од- 
носе се на буђење ćakri. Тантричка традиција 
развила је учење о ćakrama, суптилним среди- 
штима универзалне енергије (prana) у човеку, 
распоређеним вертикално, између перинеума и 
темена главе (о ćakrama и њиховом буђењу упо- 
реди текстове Чедомила Вељачића у часопису 
,,Praxis“ 5—6/69 и 1—2/70). Оне организују веж- 
бачево искуство, тако што га објашњавају и 
предмет су усредсређивања (концентрације). 

1) Као објашњење, оне су у тесној вези са 
индијском представом о свету. Шест ćakri озна- 
чавају шест нивоа бивствовања (од неорганске 
материје до духа), пет елемената и универзум, 
пет чула и дух, док седма, темена ćakra (sahas- 
rara) надилази све ове домене. На тај начин чо- 
век се појављује као свет у малом (микрокос- 
мос), који у себи садржи све нивое бивствовања. 
При томе, највиша могућност (садржана у сед- 
мој ćakri) актуелизује се тек у коначном исходу 
надилажења. Међутим, оно што је специфично 
за тантричко учење јесте да, иако је функцио- 
нисање ćakri услов човековог живота, њихово 
уобичајено функционисање се одвија мимо 
стварних могућности. Уобичајена функција ре- 
гулише рад нормалних способности и размену 
енергије са околином (кроз храну и дисање). 
Cakre служе као проводници универзалне енер- 
гије (у тантризму персонализоване као Šakti), 
која чини човека и његову околину, с тим што 
се у њему актуелизује као био-систем. 

2) Кад се човек усредсреди на буђење ćakri, 
надилази полазну људску ситуацију у двостру- 
ком смислу. Буђење ćakri активира моћи (siddhi). 
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Међутим, овај први аспект није битан, пошто 
приањање за њега води истој подложности као 
што је подложност уобичајеним функцијама. 
Други аспект води пуном надилажењу, пошто 
ćakra бива депотенцирана као аутоматски, спе- 
цификовани индуктор prane. На тај начин, енер- 
гаји се преводи из функционалног у ослобођени, 
из темпоралног у ванвремени аспект. 

Методолошки посматрано, у тантричкој 
медитацији могу се уочити четири групе техни- 
ка које су, било у комбинацији, или појединачно 
коришћене за буђење ćakri. 

Прву чине вежбе дисања, од којих у нашем 
тексту налазимо само једну (ставЗ). Други тип 
вежби су mudre и bandhe (тј. контракције поје- 
диних група мишића у абдомену), којима се уз 
одређене вежбе дисања манипулисало pranom 
(став 89.). Ове технике су нарочито развијене у 
hatha и kundalini yogi и циљ им је да концен- 
трацијом prane на прву (доњу) чакру отворе пут 
за укупно апсолвирање био-енергије у послед- 
њој ćakri, преводећи је и успињући од једне до 
друге ćakre. 

Трећа техника је визуализација (5, 6, 8, 11, 
12, 13, 25, 28, 30, 31). Пошто је свака ćakra била 
ликовно представљена (понекад врло сложено, 
а понекад једноставно, као лотос са одређеним 
бројем латица), сматрало се да континуирана, 
жива визуализација те представе (самостално, 
или у спрези са првим типом техника) води бу~ 
ђењу ćakri. 

Четврто, пошто се сматрало да свака ćakra 
има своју mantru — специфичну вибрацију 
представљену једним слогом — ćakra је могла 
да се активира интонирањем тог слога, са визу- 
ализацијом или без ње. (7). 


Визуализације и мантре 

Визуализације и мантре су у тантризму ши- 
роко коришћене не само за активирање ćakri, 
већ и за овладавање психичком енергијом, пре 
свега имагинацијом. 

Уместо расипања енергије кроз мапггање и 
снове, енергија имагинације се визуелно органи- 
зује кроз одређене ликовне обрасце yantre и 
manđale*) и звуковни поредак mantri. На тај на- 
чин имагинација губи своје мане, а задржава 
предности. Њена прва предност је што распо- 
лаже већом енергијом него мишљење, а друга, 
неспутаност логиком. Отуда она може оно што 
логика не може: да надилази двојства. Мишље- 
ње заводи пошто увек изнова бива преварено 
игром (Ша) коју називамо светом. Тантризам 
има амбицију да једном за свагда прозре ту иг- 
ру енергије (Sakti). 

У нашем тексту медитације звука јављају 
се у три облика: 

1) интонирање мантри (7, 15, 16, 18, 65, 66 
и 105), 

2) усредсређивање на унутрашњи звук 
(nada) — ставови 14 и 89) и 

3) усредсређивање на спољашњи звук (17). 

1) Mantre* се могу применити ментално (по- 
нављањем у себи) и интонирањем (гласним виб- 
рирањем). 


* Види: Philip Rawson: „The Artof Tantra“, Lon- 
>don 1973; C. G. Jtrng: „Mandala Symbolism“, Princeton 
1973. i Gutseppe Tucci: „Тће Тћеогу and Practice of the 
Mamdala", Lonđon 1971. 

* Види: John Woodroffe: „The Garland of Letters", 
Madras 1969. i Agehananda Bhairati: „Tihe T a ntric Tra- 
ditlon", New York 1970. 
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Један тип mantri делује својом симболиком 
остварујући евокацију одређеног менталног ста- 
ња с којим се вежбач идентификује (слично 
бојном покличу, или спортском навијању). Дру- 
ги тип делује својом вибрацијом, док трећи до- 
води до заустављања тока свести, иако не де- 
лује ни значењски, ни звуковно. 

У трантризму mantre су широко примењи- 
ване, у распону од магијских (као у појединим 
традицијама „чаробна реч“), до медитативних 
сврха . 

У овом тексту mantre се користе за буђење 
ćakri (7), за постизање свесности (16) и непо- 
средног искуства енергије звука (15, 18, 65, 66, 
и 105). У овом последњем, идеја је да се оствари 
естетичка перцепција звука, његовог настајања 
и престајања. У суптилном преображају звука 
у тишину садржана је инволутивна (nirvrtti) ди- 
намика пара Sakti-Siva. 

То се може постићи и посматрањем дисања 
(ставови 1—4). Пауза између удисаја и издисаја 
успоставља са дисањем однос који налазимо из- 
међу тишине и mantre. Будући да је дисање 
основна енергетска веза између човека и околи- 
не и регулатор психо-физиолошког баланса, у 
tantra yogama (посебио у hatha yogi) развијана 
је читава скала вежби дисања (ргапауата) са 
различитим сврхама, од магијских до медита- 
тивних (какве налазимо у овом тексту). 

Mantra је, као и говор уопште, звучна орга- 
низација издисаја. Понављање мантре, односно 
медитација над њом, води најпре естетичкој 
перцепцији звука, а потом престанку унутраш- 
њег монолога и концептуализације, које иначе 
називамо „током свести“. 

2) Унутрашњи звук (nada — у тексту пре- 
вођен као „звук звукова“ — ,,the sound of so- 
unds“) представља вибрације самих чакри и 


средишњег вертикалног „канала“ (sušumna) који 
их повезује. Наслов текста (усредипггавање) јед- 
ним делом односи се управо на тај средишњи 
канал. Сматра се, наиме, да је код човека овај 
канал иначе затворен. Одређеним режимом про- 
чишћења (kriya yoga), он се отвара и постаје 
проходан за био-енергију која се може мани- 
фестовати као интензивна топлота, унутрашња 
светлост или звук (nada). Прочишћење има два 
аспекта: физички и духовни. Физичко прочиш- 
ћење обухвата одређен режим исхране, хигијене 
(šat karma) и вежби дисања (ргапауата)*. Ду- 
ховно прочишћење у ужем смислу јесте етнич- 
ког карактера, а у ширем смислу то је меди- 
тација. 

На тој основи, одређеним техникама усред- 
сређивања (концентрације) и визуализације, 
prana бива усредипггена у sušumni (став 11) и 
манифестује се као светлост (5, 6, 8) или звук 
(14, 89). 

3) Усредсређивање на спољашњи звук има 
исту улогу као усредсређивање на мантру. Иде- 
ја је да се оствари естетечка перцепција звука, 
ослобођеног функције и значења. Ово је под- 
једнако тешко, било да је реч о природним зву- 
цима, или о музици. Кад ослушкујемо природне 
звуке, стално су на делу препознавање и кон- 
цептуализација. Ако је посреди музика, онда 
притисак врше музички обрасци. Музику пре- 
познајемо као музику, док је идеја овде обрну- 
та: да музику декомпонујемо и не-препознамо.* 

Ове тешкоће се, међутим, могу отклонити 
ослушкивањем тишине (као што је описано у 
ставу 18). Предност је у томе што је тишину 
теже „препознати", или концептуализовати. 
Уопште узев, за човека склоног концептуализа- 


* Види — Theos Bemar: „Hatha Yoga M , London 1971. 
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цији и естетизирању, „негативне и и „равноду- 
шне“ представе погодније су као везиво медита- 
тавне пажње од „позитивних“ представа. Кад 
се зауставе концептуализација и препознавање, 
онда је могућа естетичка перцепција, виђење 
као „по први пут“ (став 55).** 


Медитација 

Медитација у ужем смислу (dhyana) чини 
највећи део текста. То су ставови који се односе 
на: 1) сједињавање са светом, 2) естетичку пер- 
цепцију, 3) развијање сзесности, 4) заустављање 
тока свести и 5) надилажење. 

1) Елиаде истиче да, у целини гледано, тан- 
тричка пракса (sadhana) има два ступња: косми- 
зацију човека и надилажење космоса, тј. сједи- 
њење и надилажење сулротности (Mircea Eliađe: 
Yoga, London, 1969. стр. 244). 

Буђење ćakri је прелиминарна фаза (космиза- 
ција човека). Она може бити употпуњена, или 
замењена сједињењем са светом, које не пред- 
ставља актуализовање енергетских равни света 
у појединим ćakrama, већ енергетско сједињење 
„унутрашњег“ и „спољашњег“. О томе говоре 
ставови 19—24, 32, 40, 67, 75, 79, 82, 84, и 85. 

Да бисмо то појаснили, упоредићемо ове 
идеје са сродним идејама у европској психоло- 
гији. У једном писму Фројду, Ромен Ролан му 
скреће пажњу на „океанско осећање” — осећа- 
ње нечега бескрајног, безграничног. На првим 
страницама есеја „Цивилизација и њена неза- 
довољства (Матица српска, 1969.) Фројд се упу- 
пгга у разматрање ове теме и одређује то осећа- 


*—" Реч је о постучжу ,/даеобичаван>а“ — води 
коменп^р уз став 90. 
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ње унутар свог схватања ега. „Изворно, его 
укључује све, касније, он од себе одваја спољни 
свет. Наше садашње осећање ега је, отуда, само 
скупљена разидуа много ширег — штавише 
свеобухватног — осећања које одговара много 
тешњој спони између ега и света око нас“ (S. 
Freud: „Civilisation and Its Discontents“, London, 
1969, стр. 5). 

Ha основу тога, Фројд и неки други психо- 
аналитичари, схватали су океанско осећање као 
једну од карактеристика раних ступњева у ра- 
звоју ега (код детета) које регресијом може да 
буде евоцирано или обновљено у уметности, ре- 
лигији, или душевној болести. Пошто је у хије- 
рархији его-формација класификовано као је- 
дан од примитивних ступњева, океанско осећа- 
ње је имало инфериоран статус у Фројдовом 
систему мишљења. Иако је психоанализа на- 
стала и развијала се у опозицији спрам рацио- 
налистичке психологије, она је ипак партици- 
пирала у рационализму и пуританизму репре- 
сивног поимања личности и цивилизације, на 
шта је указао и Маркузе у „Еросу и цивилиза- 
цији“. Позитивистичка настројеност филозо- 
фије и психологије довела је до тога да су ира- 
ционална и неконцептуална искуства сврстана 
искључиво у домен уметности, религије, или 
психологије, 

Wilhelm Heich (The Functions of the Orgasm 
— Функције оргазма) уочио je да одређени сте- 
реотипни ставови и реакције одбрамбене при- 
роде, представљају „карактерни оклоп“, који је 
повезан и са одговарајућим мишићним оклопом 
(muscular armour). Ови оклопи стварају неуро- 
тично понашање, ремете вегетативне функције, 
оптицај енергије у организму и доводе до орга- 
змичке импотенције. Својом вегетотерапијом 
Рајх је разлагао ове оклопе. Осим промена у 
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понашању, мењао се и оппгги доживљај соп- 
ствене личности и света. Пацијенти би се сећали 
периода раног детињства кад су се осећали „жи- 
вима", тј. тешње повезани с природом и амби- 
јентом који их окружује. Оно што је код Фрој- 
да било искључиво симптом регресије (океанско 
осећање) код Рајха се јавља као симптом инте- 
грације личности и здравља. Друга компонента 
Рајховог учења, блиска тантризму, је појам ор- 
гонске енергије, који се у основним одредни- 
цама поклапа се појмом prana. Као и „органска 
енергија", „ргапа“ означава примордијалну ко- 
смичку енергију, која се у живом организму 
манифестује као био-енергија, поларизујући се 
на соматске и психичке функције.* 

Оклоп ега развија се на три равни: телесној, 
чулној и менталној. Ослобађање на првој равни 
је буђење чакри и сједињење са светом; на дру- 
гој, естетичка перцепција и свесност; на трећој, 
заустављање свести и надилажење. 

Буђење ćakri и сједињење са светом откри- 
вају историјску условљеност личности, тј. от- 
кривају его као репресивну организацију теле- 
сних функција, лерцепције и свести. Тада се 
увиђа да овакав его није услов личности и ци- 
вилизације, већ услов личности коју су изиски- 
вали преовлађујући типови цивилизације засно- 
вани на репресивној подели рада и друштвеним 
противречностима које из тога произлазе. 

Док је Маркузе („Ерос и цивилизација") на- 
дишао рационалистичке и репресивне претпо- 
ставке психоанализе у гледању на цивилизацију 


* При соему томе треба имати у ноду да тантри- 
зам није гтсихотерагтја и да се у рвзмаггранлша ове 
црете треба чувати поаршних аиалогиЈа, каквима пов- 
ремено подлежу иа цр. СузукИ и Ер их Фјром („Zen 
bndisam I pathoanaliia**, Београд 1964). 


и културу, Abraham Maslow је то исто спровео 
у домену психологије (,,Toward а Psychology of 
Being, New York, 1968). Његово учење o врхун- 
ском искуству (peak-experience) представља по- 
годан теоријски оквир за психолошко разумева- 
ње „сједињења са светом“, „естетичке перцеп- 
ције“ и „свесности“. Он излаже одлике врхун- 
ског искуства, које су релевантне и за наше 
истраживање. 

— Предмет бива сагледан као јединствена 
целина одвојена од релација корисности и свр- 
ховитости, Свет се јавља као предручност, тј. 
независна датост спрам људских сврха, док су 
уобичајена перцепција и сазнање обележени 
прагматичношћу. 

— Перцепција у врхунском искуству је па- 
сивна, рецептивна и спонтана, за разлику од 
уобичајене перцепције која је активна, селек- 
тивна и функционална. Она прва је богатија, 
ова друга кориснија, 

— Врхунско искуство је праћено задивље- 
ношћу, саосећањем и преданошћу. У тренутку, 
његов део изгледа као да је свет у малом. Исто- 
времено и перцепција сопствене личности се 
мења. Нејасна представа о себи бива замењена 
свесношћу (доживљавањем себе као присуства- 
-у-свету). Личност постаје покретљива, спонта- 
на и отворена — телесни и карактерни оклоп се 
повлаче. Отуда осећај лакоће и ослобођености. 

2) Ради терминолошких појашњења ваља 
указати на разлику између естетичког и кон- 
цептуалног с једне стране и естетичког и естет- 
ског с друге стране. Велика мрља на фасади ку- 
ће може бити препозната као последица излива 
воде из напукле цеви. Друго, може се запазити 
да мрља квари изглед фасаде — то је естетско 
виђење. Треће, може се наједном увидети да 
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мрља представља самосталну целину која је за- 
нимљива, или чак лепа. Естетичка перцепција 
надилази уобичајене естетске обрасце — ружна 
мрља на фасади, узета за себе, претвара се у 
нешто лепо. На исти начин слика или филм 
који по уобичајеним естетским мерилима пред- 
стављају кич, у естетичкој перцепцији равно- 
правни су са вредним уметничким делима. 

Увид о коме је овде реч не одвија се у по- 
дручју мишљења, већ у домену естетичког. Све- 
сност није рефлексиван, већ естетички увид. 
Њен орган није мишљење, већ медитација. 
Осврћући се на Кантову естетику, Маркузе из- 
лаже ставове који делом бацају светло и на иде- 
је овог текста. „Темељно искуство у тој димен- 
зији је више чулно, него концептуално; есте- 
тичка перцепција је у бити интуиција, а не 
појам. (...) Естетичку перцепцију прати ужи- 
так. Тај ужитак произлази из перцепције чисте 
форме једног објекта, без обзира на његов ’ca- 
држај’ и његову (унутарњу или вањску) ’сврху’. 
Објекат представљен у својој чистој форми је 
’лијеп“‘ (Маркузе, стр. 144). 

О естетичкој перцепцији говоре ставови 33, 
37, 38, 41—47, 51, 56, 58—60, 62, 63, 70, 91 и 101. 

Први разлог естетичког става у нашем тек- 
сту је што имагинација и естетичко надилазе 
супротности које иначе условљавају ми^пљење 
и концептуализацију. 

Заустављање уобичајене функционалне ус- 
мерености свести, које се на тај начин може по- 
стићи, само је прелиминарна фаза за естетичку 
перцепцију која надилази двојства. 

Други разлог естетичког става је што тани- 
тризам не заснива свесност на аскези, већ на ра- 
дости и лепоти. Будући да се надилажењу не 
тежи кроз одрицање од функције, већ кроз 
функцију, најача функција пружа најјачи по- 


тицај. То може бити љубав, или мржња, свеје- 
дно. Битна је енергија. Пошто је једна од нај- 
јачих функција сензуалност (или, у ужем сми- 
слу, сексуалност), њој је посвећена посебна 
пажња.* 

У тантризму, љубав и сексуалност су сма- 
трани средством које човеку чини доступним 
сједињење супротности и искуство недвојства. 
Пошто се жена сматрала отеловљењем саме 
Sakti, из тога је следило да би се одговарајућим 
ритуално-медитативним поступком (космиза- 
цијом), уобичајени садржај сексуалности могао 
преобразити у сједињење супротности отптијег 
карактера. Парадоксално стање недвојства (ad- 
vaya) доводило је до „великог блаженства“ (ma- 
hasukha), које је надилазило уобичајена про- 
сторно-временска ограничења у осећају да је 
„све-сада“ и „све-ту“. 

Поједине школе тантризма су се делиле на 
„леве“ и „десне“ с обзиром на то да ли су сек- 
суалност непосредност укључивале у своју 
праксу, или само симболички. 

Естетичка перцепција љубави и сексуално- 
сти доводи до деперсонализовања енергије сен- 
зуалности и космизације учесника, претварају- 
ћи ове у сведоке великог сједињења супротно- 
сти (yuganađđha). 

3) Божански пар, чијим дијалогом отпочи- 
ње овај текст, симболише два основна вида енер- 
гије. Sakti (богиња, Деви) означава кинетички 


* Стицајем <жалиости сексуална симболика тан- 
тричких учења (кроз два превода) доспела је до нас 
пре осталих аспежата. Еротици хинду-тантризма посве- 
ћена је књига М. Р. Ананда: „Кама кала", а симбо- 
лици будистичког тантризма. „Рати-лила“ G. Tuccia 
(Ријека, 1968, 1970). 
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функционални аспект енергије, који ствара про- 
менљиву сликовницу света Siva означава по- 
тенцијални, универзални аспект енергије с оне 
стране сваке функције и манифестације, чисто 
бивствовање изван времена. Основна идеја је да 
се овај почивајући аспект открије управо уду- 
бљивањем у функционални аспект. Надилаже- 
ње је увиђање праве природе манифестних об- 
лика енергија. То бива могуће на основу нади- 
лазеће свесности, када засењеност и приањање 
за појавно изгубе снагу. Поједини начини реа- 
лизовања свесности изложени су у ставовима 
9, 10, 27, 34, 39, 48, 49, 52, 55, 61, 64, 69, 73, 76—78, 
81, 92 и 93. 

Свесност нам открива оно што Хајдегер на- 
зива предручношћу, тј. онтолошки смисао све- 
та. Приручност означава функционални, сврхо- 
вити аспект биће у релацијама корисности-бес- 
корисности, средства-циља. У томе се исцрп- 
љује онтички смисао света као система фун- 
кција. 

„Усредиштавање“ упућује на искушавање 
те разлике у сопственом искуству. Промена пер- 
цепције повезана је са променом свести. 

„Посматрај везу не опажајући јој стране и 
твар. У неколико тренутака постани све- 
сна“ (34). 

Естетичпа перцепција води једном новом 
виђењу света — великој нежности и сједи- 
њењу. 

„Посматрај с љубављу неки предмет. Не 
скрећи пажњу с њега. Ту, у његовом средишту 
— благост" (37). 

4) Свесност омогућује надилажење сврхо- 
витог поимања света, преображавајући функ- 
ционалну перцепцију у естетичку. Ставови 1, 2. 
4, 26, 29, 35, 36, 50, 53, 54, 57, 64, 71, 72 и 74 
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упућују на једно ново искуство — искуство мен- 
талне енергије у чистом виду, пре него је уобли- 
чена у неки садржај. 

У овом тексту налазимо неколико начина 
постизања тог искуства. 

Постојало је уверење да дисање битно ути- 
че на концентрацију и стање свести. На основу 
тога развијане су одређене вежбе дисања са 
циљем да се тако посредно овлада током свести. 
Неке школе су сматрале да се ритам свести сме- 
њује у складу са ритмом дисања, при чему се 
нулта тачка свести поклапа са нултом тачком у 
дисању, тј. са кратким интервалом између уди- 
саја и издисаја и издисаја и удисаја. Усредсре- 
ђивањем на процес дисања (1, 2, 4), ово искуство 
би се реализовало у магновању, а потом све 
стабилније. 

Други метод је инстроспективно усредсре- 
ђивање на процес уобличавања енергије у мен- 
талне облике и њехово надилажење (26, 36, 50, 
53, 54, 64, 71 и 72). Једна специфична техника 
овог типа аналогна је поменутим вежбама веза- 
ним за дисање (1, 2 и 4), с тим што се уместо 
дисања посматра ток свести и хвата „нулти“ 
интервал између две мисли (две менталне сли- 
ке), тренутак кад је једна мисао престала, а 
друта се још није јавила. 

Трећи метод је усредсређивање пажње на 
спољашњост са циљем да се заустави перцеп- 
тивни след (29, 35, 57, 74). Свет, смрзнут у „сли- 
ку света“ као универзум, распредмећује се, а 
човек, стврднут у личност (као его), отвара се 
свеобухватном. 

5) Надилажење био-енергетског двојства 
одвија се кроз усредиштавање prane у sušumni 
и буђење ћакри, надилажење функционалне 
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перцепције и сврховитости кроз естетичку пер- 
цепцију и свесност, а надилажен»е менталних 
форми прекидањем асоцирања и „зауставља- 
њем света“ као следа мисли. 

Еквивалент усредиштавања prane у sušu- 
munu јесте медитативно надилажење супротно- 
сти њиховим сједињењем на менталној равни 
(80, 83, 86—88, 90, 94—98, 100—103 и 106—112). 
Један од основних медитативних поступака ко- 
ји се при томе користе јесте идентификација. 

Прво, реч je о идентификацији човека са 
енергетским устројством космоса кроз буђење 
ћакри и усредиштавање ргапе у sušumni. Само 
буђење ћакри заснива се на процесу медита- 
тивне идентификације( путем мантри и визу- 
ализација) ћакри са равнима све финије твар- 
ности. 

Друго, реч је о идентификацији човека са 
изворним енергетским идентитетом укупне по- 
јавности, који симболише пар Sakti-Siva. Ovo 
јединство (yuganaddha) постиже се надилаже- 
њем двојства које чине: космички процес (ек- 
спанзије енергије, pravrtti) и заустављање тог 
процеса (концентрација енергије, nivrtti). 

Pravrtti и nivrtti се смењују у вечном вра- 
ћању (samsara). Космос настаје експанзијом из 
једне тачке-зрна (bindu), а затим се енергија 
поново враћа у тачку која представља сједињен 
космос (purna). У том кружењу времена човек 
пролази кроз безбројне реинкарнације, а yogin 
постиже избављање полазећи од структуралне 
аналогије човека и космоса. Он идентификује 
своје ритмове — дисање као физиолошки и ток 
свести као психички ритам — са ритмом по- 
смоса. Затим сједињује њихове фазе: у дисању 
удисај и издисај, а у психи категоријалне су- 


протности мишљења и поларитет субјект-об- 
јект. На тај начин, он спроводи велики преокрет 
(paravrtti) и сједињује два основна вида енер- 
гије (потенцијални и кинетички — Siva-Sakti) 
који су присутни у њему и у космосу.* 


УСРЕДИШТАВАЊЕ 

Деви пита: 

О Siva, каква је твоја збиља? 

Шта је овај чудесни свет? 

Шта сачињава зрно? 

Ко усредиштава велики точак? 

Какав је то живот с ону страну облика што 
прожима облике? 

Како да у њега уђемо, изнад времена и про- 
стора, имена и описа? 

Одговори Sive: 

1. Блистава, то искуство може се наслутити 
између два даха. Кад удахнеш и управо пре не- 
го издахнеш — тада. 

2. Кад дах креће одоздо навише и опет, 
одозго наниже — кроз оба заокрета, оствари. 

3. Или, кад се удисај и издисај стопе, у том 
часу додирни, обеснажен, снагом-испуњен цен- 
тар. 

4. Или, кад су плућа празна па стану сама 
од себе, или пуна и заустављена — у том уни- 
верзалном тренутку део наше маленкости не- 
стаје. То је тешко само непрочишћенима. 


* Успореди: Eliade: „Yoga“, str. 267—273. 
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5. Појми своју pranu као светлосне зраке 
што се уздижу од центра до центра уз крчму; 
тако се успиње животност у теби. 

6. Или, у простору између, осети је као 
бљесак. 

7. Деви, у тим средиштима свесности, пред- 
стави себи санскртска слова најпре као сло- 
ва, затим као звуке, потом као најсуптилнији 
осећај. На крају, остављајући све по страни, 
буди ослобођена 

8. С пажњом између обрва, нека ти дух бу- 
де испред мисли. Нека ти се prana успиње до 
темена, падајући, затим, као пљусак светла. 

9. Или, замисли петобојне кругова петловог 
репа као своја чула у безграничном простору. 
Нека се њихова лепота отопи изнутра. Слично у 
било којој тачци простора, или тачци на зиду — 
све док се тачка не раствори. 

10. Затворених очију, сагледај своје уну- 
трашње биће у појединостима. Тако увиди своју 
природу. 

12. Кад рукама затвориш седам отвора гла- 
ве, простор између очију постаје свеобухватан. 

13. Додирујући очне јабучице, лако као пе- 
ром, светлост између њих отвара се к срцу 
прожимајући космос. 

15. Интонирај лагано звук а-у-м. Како 
звук улази у звучност, напоредо и ти. 

16. Отпочињући и профињујући звук било 
ког слова, пробуди се. 

17. Слушајући гудачке инструменте, ос- 
лушни њихов сложен средишњи звук — и тиме 
свеприсуство. 

18. Интонирај звук гласно, а потом све ти- 
ше и тише како ти осећај урања у ову тиху 
хармонију. 


19. Представи себи духовност, истовремено 

, у себи и око себе, све док се цео космос не про- 

духови. 

20. Блага Деви, уђи у етерично присуство 
које све прожима далеко изнад и испод твог об- 
лика 

г 21. Стави свој дух у неизрециву префиње- 

ност, изнад, испод и у своје срце. 

22. Представи себи било који део свог са- 
дашњег облика као бескрајно велик. 

23. Осети своје месо, кости и крв натопљене 
pranom. 

24. Замисли свој мирујући облик као пра- 

i зну собу са зидовима од коже — празан. 

25. Блажена, са чулима разложеним у ср- 
цу, досегни средипгге лотоса. 

26. Раздуховљујући дух. држи се средине 
— док наједном. 

27. Заокупљена делањем задржи пажњу 
између два даха и тако вежбајући, кроз неко- 
лико дана буди наново рођена. 

28. Усредсреди се на ватру која се уздиже 
од стопала, све док ти тело не сагори у пепео, 
али не и ти. 

29. Медитирај над светом приказа како са- 
горева у пепео и постани биће изнад људског. 

30. Осети фине потицаје стварања како ти 
прожимају груди, попримајући деликатна об- 
личја. 

31. Неопипљивим дахом из чела, који у ча- 
су успављивања силази у срце, овладај снови- 
ма и самом смрћу. 

32. Док се слова сливају у речи, а речи у 
реченице и док се кругови сливају у светове, а 
светови у начела, увиди коначно како се све 
ово стиче у нашем бићу. 
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33. Чаробна, играј се. Свет је празна шкољ- 

ка у којој твој дух у бескрај весело лудује. , 

34. Посматрај вазу не опажајући јој зидове 
и твар. Кроз неколико тренутака постани све- 
сна. 

35. Скраси се на неком бескрајно просто- 
рном месту, где нема дрвећа, планина и насе- 
обина. Тако се докрајчују душевни притисци. 

36. Мила, медитирај о знању и незнању, 
постојању и непостојању. Потом остави по стра- 
ни и једно и друго да би могла бити. 

37. Посматрај с љубављу неки предмет. Не 
скрећи ни на шта друго. Ту, у његовом среди- 
шту — благост. 

38. Осети космос као блиставо, вечно-живо 
присуство. 

39. Са крајњом преданошћу усредсреди се 
два споја дисања и спознај спознаваоца. 

40. Представи себи укупност као своје тело 
блаженства. 

41. За миловања, дражесна, уђи у милова- 
ње као у вечни живот. 

42. Кад осетиш жмарце, затвори врата чу- 
ла. Тада. 

43. На почетку љубавног сједињења обра- 
ти пажњу на ватру почетка и тако, наставља- 
јући, избегни жеравицу краја. 

44. У том загрљају, кад ти чула затрепере 
попут лишћа, стопи се са треперењем. 

45. Чак и само сећајући се сједињења — 
преображај. 

46. Кад с радошћу угледаш пријатеља ко- 
га дуго ниси видела, прожми се том радошћу. 

47. Кад једеш или пијеш, постани укус 
хране, или пића и буди испуњена. 


48. О ти, лотосових очију, нежног додира, 
док певаш, гледаш, или кушаш, буди свесна да 
јеси и откриј оно вечно-живо. 

49. Где год налазила задовољства, ма у че- 
ма у чему, обистини то. 

50. Док тонеш у сан, управо пре него ти сан 
дође, а будност нестане, открива се бивствовање, 

51. Лети, кад угледаш цело небо, бескрајно 
чисто, стопи се с том бистрином. 

52. Лези као да си мртва. Разбешњена, оста- 
ни тако. Или зури не трепћући. Или сисајући 
нешто, постани само сисање. 

53. Без ослонца за стопала или руке, седе- 
ћи, ослањај се на бутине. Изненада, усредипгга- 
вање. 

54. Опуштена, постепено прожимај подру- 
чје између два пазуха великим миром. 

55. Угледај, као да их први пут видиш, ле- 
пог човека или обичну ствар. 

56. Лако отворених уста, задржи дух на 

[ средини језика. Или, док лагано удишеш осети 

• звук Х-Х. 

57. На кревету или седишту, опусти се као 

! да си бсз тежине, с оне стране духа. 

) 58. У возилу које се креће, љуљајући се у 

ритму, искуси, Или у возилу које мирује, док 
пушташ да те носе лаки невидљиви кругови, 

59. Гледајући у плаветнило неба изнад об- 
лака, осети непомућеност. 

* 60. Šakti, сагледај цео простор као да је 

| већ растворен у твојој глави у блиставости. 

i 61. Будна, у сну, или док сањаш, спознај 

себе као светлост. 

62. У црној, кишној ноћи, уђи у црнину, као 
у облик облика. 



63. Кад ти није при руци кишна ноћ без ме- 
сечине, затвори очи и нађи црнину пред собом. 
Отворивши очи утледај црнину. 

64. У тренутку кад осетиш порив да нешто 
учиниш, стани. 

65. Усредсреди се на звук А-У-М без А и М. 

66. Тихо интонирај реч која се завршава 
слогом АХ. Тада у XX, не напрежући се, откриј 
спонтаност. 

67. Осети себе како се простиреш у свим 
правцима, далеко, близу. 

68. Прободи иглом неко место на свом не- 
ктаром испуњеном облику и нежно уђи у рас- 
прскавање. 

69. Осети своју мисао, своје ја, унутрашње 
органе — себе. 

70. Илузије обмањују. Боје ограничавају. 
Чак и дељивости су недељиве. 

71. Кад ти се јави неки порив, осмотри га. 
Затим, изненада, одбаци га. 

72. Пре жеље и знања како могу рећи „је- 
сам“? Осмотри. Разложи у лепоти. 

73. Управо на почетку жеље, или спознаје, 
пуном свешћу, знај. 

74. О Šakti, сваки појединачан опажај је 
ограничен и нестаје у свемогућности. 

75. Уистину, облици су неодвојиви. Неодво- 
јиви су свеприсутно бивствовање и твој облик. 
Увиди да су сачињени од те свести, 

76. У расположењима изазваним јаким же- 
љама буди непомућена. 

77. Овај тако-звани универзум појављује се 
као опсена, приказа. Да би била срећна, тако га 
посматрај. 
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78. О љубљена, не управљај пажњу нити 
на задовољство, нити на бол, већ између њих. 

79. Не приањајући за тело, увиди: Ја сам 
свуда. Ко је свуда, радостан је. 

80. Предмети и жеље постоје за мене као и 
за друге. Прихватајући то, преведи их. 

81. Уочавање објеката и субјеката исто је 
за просветљеног као и непросветљеног. Први 
има једну предност: он остаје у свом расположе- 
њу не губећи се у стварима. 

82. Осети свест сваког човека као сопствену 
свест. Тако, остављајући по страни бригу за се- 
бе, постани свако биће. 

83. Ни о чему не мислећи покушај да раз- 
-граничиш ограничено сопство. 

84. Осети се свезнајућом, свемогућом, све- 
прожимајућом. 

85. Као што таласи потичу од воде, а пла- 
мен од ватре, тако универзално таласа нама. 

86. Иди наоколо док не будеш исцрпена и 
тада, спуштајући се, у том спуштању буди це- 
ловита. 

87. Претпостави да ти постепено нестају 
снага, или знање. У тренутку нестајања, на- 

диђи. 

88. Слушај речи крајњег, тајног учења: не- 
помичних очију, не трепћући, наједном постани 
апсолутно слободна. 

89. Затворивши уши рукама и коитрахира- 
јући ректум, уђи у звук звукова. 

90. На ивици дубоког бунара загледај се у 
дубину, док наједном — чудесност. 

91. Ма где да ти дух лута, изнутра, или 
споља, управо ту, то. 

92. Кад живо опажаш кроз неко од чула, 
задржи свссност. 

8 Друга знан>а 
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93. Пре него што ћеш кинути, док си упла- 
шена, у зебњи, над амбисом, јурећи у бици, ве- 
ома радознала, кад осетиш глад, кад ти преста- 
не глад, непрекидно буди свесна. 

94. Нека ти се пажња пресели на место не- 
ког прошлог догађаја и чак и твој лик, изгу- 
бивши садашње црте, биће нреображен. 

95. Посматрај неки предмет, затим лагано 
одвој од њега виђење, а потом мисао. Тада. 

96. Преданост ослобађа. 

97. Осети присуство неког предмета испред 
себе. Осети одсуство свих других предмета. За- 
тим, остављајући по страни осећај присуства и 
одсуства, надиђи. 

98. Чистота других учења је за нас као не- 
чистоћа. У збиљи, нигата нека ти не буде чисто 
нити нечисто. 

99. Ова свест постоји као свако од бића и 
нншта друго не постоји. 

100. Буди не-исто иста с пријатељем, као и 
са странцем, у почасти, као и у нечасти. 

101. Кад ти се јави наклоност, или нескло- 
ност према неком, не везуј то за њега, већ оста- 
ни усредиштена. 

102. Претпостави да промишљаш нешто из- 
над опажања, изван дохвата, с ону страну не- 
бића и себе саме. 

103. Уђи у простор без ослонца, вечан, сми- 

рен. 

104. Где год да ти се пажња спусти, управо 
ту, искуси. 

105. Уђи у звук свог имена и кроз тај звук 
у све звукове. 

106. Постојим. То је моје. То је то. О во- 
љена, чак и у томе знај безгранично. 
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107. Та свест водиља је сваког. Буди ова. 

108. Ово је област промене, промене и про- 
мене. Кроз промену исцрпи промену. 

109. Као што квочка чува пилиће тако чу- 
вај поједина сазнања и поступке, уистину. 

110. Пошто су спутаност и слобода условни, 
те речи су само за оне ужаснуте светом. Овај 
свет је одраз настројеностњ Као што у води ви- 
диш многа сунца као одблеске једног сунца, та- 
ко сагледај спутаност и избављење. 

111. Свака ствар бива опажена кроз спо- 
знају. Сопство светли у простору путем знања. 
Сагледај једно биће као сазнаваоца и сазнато. 

112. Вољена, у овом тренутку нека ти дух, 
спознаја, дах и облик буду стопљени. 


КОМЕНТАР 

Ставови 1—4, 27 и 39 

С обзиром на сврху, у индијској медитатив- 
ној традицији могу се уочити четири типа везк- 
би дисања: 

а) вежбе овладавања праном, 

б) вежбе за буђење чакри, 

в) вежбе за постизање свесности и 

г) вежбе заустављања мисли. 

Први и други тип вежби претежно су раз- 
вијани у енергетским yogama (hatha i kundalini), 
a трећи и четврти у духовним yogama (jflana i 
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гаја yoga)*. Став 3. описује вежбу типа (б), ста- 
вови к, 2 и 39 тип (в), а став 4, тип (г). 

Постизање свесности усредсређивањем на 
дисање нарочито је развијано у оквиру буди- 
стичке медитације, у систему anapana-sati (упо- 
реди на пр. тестове Чедомила Вељачића — „Рга- 
xis“, 5—6/69 и 1—2/70). У вежбама које су овде 
назначене акценат је на нултој тачки дисања 
(интервал између удисања и издисаја). Човек 
није у стању да „посматра“ дисање не реметећи \ 

га: он га или убрзава, или успорава. Карактери- 
стика функционалне свести је да се она „лепи“ 
за предмет пажње. Прелимирана предпоставка 
вежби 1 и 2 је да се постигне „одлепљивање“ 
свести од предмета пажње. • 

Кад се то постигне, онда је могуће сузити 
пажњу на неутралну тачку алтернације изме- 
ђу удисаја и издисаја, а да се то не претвори у 
манипулацију дисања, која је, иначе, метод у 
вежбама типа а) и б). 

Идеја у ставовима 1) и 2) није да се извуку 
одређени енергетски ефекти из вежби дисања ! 

(као у вежбама типа (а) и (б), већ да се постигне 
увид у нулту тачку, пролаз између плуса и ми- 
нуса света. 

Сродне идеје налазимо у будистичком тан- 
тризму, у Kalaćakratantri (X век), с тим што се 
овде пажња обраћа на удисај и издисај. Yogin 
најпре идентификује удисај и издисај са дани- 
ма и ноћима, затим са годишњим добима, годи- 
нама и на крају, космичким ритмовима, надила- 
зећи настајање и престајање света. (Елиаде, 271). 


* О тишувима yoga — Ј. Woodroffe: „Shakti and 
Shakta", London 1920. (стр. 414) — W. Y. Evans-Wentx: 
„Tlbetan Yoga M , Oxford 1969. (стр. 33). 


3) Овај став говори о сједињењу супротно- 
сти удисаја и издисаја, активног и почивајућег 
облика енергије. То се постиже у једној од тач- 
ки. Изгледа да је реч о теменој ћакри (sahasrara), 
пошто се сматрало да се у њој укидају све су- 
протности. 

„Обеснажен, снагом-испуњен центар“ озна- 
чава природу ћакре, чија енергија се не развија 
уобичајеним, вољним хтењем, већ опуштеношћу 
и медитативном идентификацијом. 


Ставови 5—8 

5 и 6) Полази се од тога да је prana већ у- 
средиштена у вертикалном пролазу (sušumni), 
анатомски често повезиваним са кичмом. Прана 
је овде визуализована као светлост која се успи- 
ње од чакре до чакре. Овај процес успињања је 
нарочито разрађиван у kundalini yogi (упореди 
поменуте Вељачићеве текстове). 

7) Свака ћакра је симболички представље- 
на као лотосов цвет са различитим бројем лати- 
ца, а свака латица има своје слово. Такође, сва- 
ка ћакра има своју мантру. Крајња идеја је ов- 
де да само буђење ћакри треба да буде надиђено 
у коначном превазилажењу (вежбач је иначе 
склон да због фисцинације ћакра-ефектима за- 
борави праву сврху). 

8) Сматра се да усредсређивање на шесту 
ћакру (између очију) доводи до заустављања 
рефлексивне свести. Други корак је успињање 
енергије до темене чакре, која се расцветава у 
лотос са хиљаду латица и распрскава у пљусак 
светла. „Дух испред мисли“ означава дожив- 
љај (чисте) психичке енергије, пре него је она 
уобличена у мисли. 
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Ставови 9—18, 60—63, 89 и 95 

Ове вежбе чине вежбача свесним перцеп- 
ције, тј процеса који се одвија аутоматски и 
обично се не узима у обзир. „Перцепција пер- 
цепције“ може сама по себи изазвати свесност. 

У Patanjalijevim Yoga-sutrama (види на пр. 
Ramurti Mishra: Yoga Sutras, New York 1973) 
сродне идеје' налазимо у петој групи вежби — 
pratyahara, а у Hathayogapradipiki то су šamb- 
havi и уош mudra (види нпр. Н. U. Rieker: ТНЕ 
YOGA OF LIGHT, Лондон 1972). Овај тип вежби 
усмерен је на повлачење енергије (из чула), 
која, по тантричкој претпоставци, суделује у са- 
мој перцепцији, поред енергетских импулса из 
самог објекта. Ову претпоставку, изгледа, пот- 
врђују медитативна пракса и савремени психо- 
лошки експерименти са сензорном деприваци- 
јом (изоловање у коморе у којима владају апсо- 
лутан мрак и типшна). 

У свом вежбању yogin се најпре усредсре- 
ђује на неки спољни објекат — тј. успоставља 
концентрисано опажање визуелног, или ауди- 
тивног каракТера. Потом преноси пажњу на сам 
акт опажања, тј. на трансакцију енергије из- 
међу чула и спољног објекта. Затим се „одлеп- 
љује“ од опажања претварајући објект опажа- 
ња у предмет визуализације, или слупше пред- 
ставе, ако је реч о аудитивном материјалу. Веж- 
бе са визуелним материјалом описане су у ста- 
вовима 9, 10, 13, 60—63 и 95, а аудитивне у ста- 
вовима 12, 14—18. 

У једној фази вежбања yogin разтзија псе- 
удо-перцепцију уз помоћ нечег што бисмо могли 
назвати контролисаном халуцинацијом: разви- 
јајући или унутрашњу светлост (jyotirdhyana) 
или унутрашњи звук (nada). Сврха је да се за 


одређено време оствари потпуна апсорпција мен- 
талне енергије. 

9 и 95) Идеја је да се постигне свест о укуп- 
ној спрези пет чула која представља нашу везу 
са светом и да се оствари „одлепљивање“ од 
процеса опажања тако што ће се сам процес 
опажања претворити у предмет пажње. Трећа 
реченица става 9 и став 95 дају опис šambhavi 
mudre. За време док гледа у неку тачку или 
врх носа yogin усредсређује пажњу на неку од 
ћакри. Том приликом, иако очи остају отворене, 
спољно опажање се губи или се претвара у неку 
врсту екрана на коме се јавља светлост као ви- 
зуелна концентрација менталне енергије. 

У ставу 11 реч је о усредипггавању пажње 
и менталне енергије у средишњи вертикални 
пролаз (sušumna) који повезује све чакре. Став 
13 говори о могућности манипулисања светлош- 
ћу која се најпре јавља у чакри између очију. 
Визуализацијом, светлост се спушта у ћакру 
срца чиме се остварује низлазна веза између 
ових ћакри. Ставови 60 и 61 говоре о процесу 
који води до потпуне апсорпције менталне енер- 
гије у светлост која лебди yoginu пред очима 
и изгледа истовремено као спољашња и унут- 
рашња. Ставови 62 и 63 такође воде апсорпцији, 
али реализованој у мраку. 

12) Овде је реч о yoni mudri која по пра- 
вилу доводи до развијања унутрашњег звука 
(nada). Међутим, став 12 се не односи на саму 
nađu, као ставови 14 и 89, већ на буђење ћакре 
између очију и апсорпцију металне енергије. 

14 и 89) Звук звукова (nada) обично се нај- 
пре јавља у десном уху, а затим прелази у сре- 
дину главе (ћакра између очију). Он подлеже 
истој манипулацији као и светлост и сврха му 
је усредиштавање и апсорпција менталне енер- 
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гије. Контракција ректум (став 89) посебна је 
врста вежбе (mula bandha) за коју се сматрало 
да зауставља низлазни ток prane и шаље јак 
импулс навише, према глави. 

Ставови 15, 16 и 18, односе се на мантра тех- 
нику. У вези са мантрама ваља указати на две 
опште претпоставке које имају и технички зна- 
чај. Тантризам, као и медитативна традиција 
уогапте, сматра да је мантра ефективна само 
ако је добијена у непосредном контакту са 
guruom (учитељем). Осим што се сматрало да 
таква мантра носи собом део духовне снаге gu- 
rua, непосредан контакт је потребан и да би се 
мантра „научила“, пошто се интонација мантре 
не може ставити у нотни систем. 

Други важан моменат је остваривање одре- 
ђеног степена опуштености. Без овога, глас је 
„шупаљ“ и нема специфичну „мантричку“ виб- 
рацију. 

Став 15 има у виду овај „брујајући“ ефекат 
звука. Став 16 ставља акценат на почетак, на 
радње звука, а став 18 на његово замирање. Реч 
је о суптилној медитацији односа звука и ти- 
шине. 

Сродна врста естетичке перцепције може се 
остварити нпр. ослушкивањем звука цврчка у 
тишини ноћи. Нешто суптилније је ослушки- 
вање тишине и печујноети. Посебно занимљиво 
у том типу естетичке перцепције је ослушки- 
вање „нечујности призора”: нпр. расипања ме- 
сечине по води, нечујности сенки, или облика. 

При том је битно да визуелна перцепција не 
превлада аудитивну. Потребно је остварити 
доминацију аудитивног доживљаја тишине и 
нечујности) над визуелним. После неког време- 
на може доћи до брисања граница између чула 
(до тога да се „слуша очима“ и „гледа ушима“ћ # 


Наша чула условљена су конституционално 
и васпитањем. По правилу, вид доминира над 
осталим чулима, а свако чуло је спецификовано 
(ми не „видимо“ звуке, нити „чујемо“ боје). Пси- 
ходеличке дроге (на пр. ЛСД-25) могу пореме- 
тити овај поредак, што понекад доводи до тога 
да се звуци виде као боје и обрнуто.* 


Ставови 19—26, 35, 54 и 68 

Видели смо да су претходне вежбе усмере- 
не на разградњу уобичајених образаца перцеп- 
ције и овладавање енергијом чула. Наша пред- 
става о свету зависи од начина на који је орга- 
низовна наша перцепција. 

Фројд је тврдио да је „Ја“ најпре један 
телесни феномен, тј. перцепција властитог тела. 
Схема властитог тела је језгро ,.ЈА“ (Ото Фе- 
нихел: „Психоаналитичка теорија неуроза", Бе- 
оград 1961). Међутим, напоредо са класичним 
психоаналитичким поимањем ега, запажено је 
да је его систем, или мрежа идентификација 
(или либидинозних инвестиција) са променљи- 
вим границама, у које улази све што нам 
је блиско, или што сматрамо својим (види 
Fritz Perls: „Ego, Hunger and Aggression“, New 
York 1969). To могу бити просторне релације (као 
„мој стан“), социјалне („моја породица”, „мој 
клуб“) и други односи. „Повратак у завичај“ је 
чежња за враћањем у его-формацију која је 
оставила најдубљег трага, жеља за враћањем у 
највећу присност. 


* Ова појава назива се синостезија (види — Ch. 
Tart: ALTERED STATES OF CONSCIOUSNESS, New 
Yorfc 1972. с-цр. 419). 


120 


121 



У свим овим схватањима заједничко је да 
се его јавља као центрична организација пси- 
хичке енергије (либида). 

У спрези с тим су организација перцепције, 
наше искуство и доживљај света. Занимљиву 
анализу различитих типова искустава и њихове 
условљености дао је Н. D. Laing („Тће Politics of 
Experience“, Penguin 1970.). У којој мери је оно 
што се сматра здравим, нормалним искуством 
упрограмирано културним обрасцима и проце- 
сом васпитања и образовања, видљиво је тек 
кад се то искуство упореди са ненормалним ис- 
куством, нпр. схизофреним (види Лаингову књи- 
гу), или психоделичким (Masters & Houston: 
„The Varietes of Psychedelic Experience“, New 
York 1966). 

Нарочито су у том погледу карактеристичне 
промене ценестетичких сензација, тј. представа 
о сопственом телу, које може изгледати бескрај- 
но мало, бескрајно велико (о чему говори став 
22.) или, пак, истовремено мало и велико. 

Вежбе 19—24 и 68 усмерене су на надила- 
жење уобичајене центричке организације пси- 
хичке енергије. То је евокација океанског осе- 
ћања, сједињење са светом, стапање ега са прет- 
постављеним универзалним психичким пољем. 
Као и код вежби перцепције, циљ је да се пси- 
хичка енергија привремено ослободи својих у- 
обичајених токова и схема. То се остварује бри- 
сањем представе о границама тела, растакањем 
уобичајених ценестетичких сензација. 

Полазећи од те идеје чини се да би стварни 
редослед вежби 19—24 и 68 требало да буде 
другачији, Прве би биле вежбе 68 и 24, праж- 
њење тела од садашњег (либидинозног) катек- 
сиса. Затим би следило ново пуњење (21) пре- 
чишћеном психичком енергијом која не испу- 
њава стару схему катексе, већ нову, медитатив- 


ну (ћакра) „анатомију“. Следећи корак је ната- 
пање тела увођењем (спољашње) prane (Рајх би 
рекао, оргонске енергије). На основу тога могу- 
ће је (22 и 20) брисање граница између тела и 
околине. На крају би следило енергетско ста- 
пање са светом у универзално психичко по- 
ље (19). 

25) Сабирањем ослобођене енергије чула у 
ћакри, може се изазвати њено буђење. Осим 
манипулацијом пране и мантрама, ћакра може 
бити пробуђена и менталним усредсређивањем. 

До сада је било речи о енергији чула и ли- 
бинозном катексису тела. Став 26 бави се пси- 
хичком енергијом у ужем смислу. Будући да 
саме мисли, или пуко асоцирање, троше енер- 
гију, онај ко може да их заустави, по претпо- 
ставци медитативне традиције, располаже ог- 
ромном енергијом. 

„Раздуховити дух“, значи ослободити ову 
енергију менталних форми и образаца. Држати 
се средине значи не подлећи сталној тенденцији 
ментализације. Свест има страх од празнине 
(horor vacui) и отуда стално тежи да обнови 
ментализацију психичке енергије. 

* 

* * 

На садржај ових ставова допунско светло 
бацају и Јунгове идеје о психичкој енергији. 
По Јунговом схватању (On the Nature of the 
Psyche, Princenton 1973), „комплекси“ су одре- 
ђене констелације психичких елемената групи- 
саних око осећајно обојених садржаја. Комп- 
лекс има одређен средишњи (нуклеарни) еле- 
менат и већи број секундарних асоцијација. 
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Уовом смислу, медитативни проце.с опи- 
сан у ставовима 1&—26 могао би се схватити као 
техника разенергисавања психичких комплекса. 
Па ипак, медитација не остаје на психотерапе- 
утској равни, већ цлЈва на надилажење, које, го- 
ворећи Јунговим терминима, није у домену те- 
рапије него процеса индивидуације. 

Психичку енергију Јунг назива „либидо“. 
Дијастола је исијавање либида који се шири 
кроз цео универзум, а систола је његова контра- 
кција у појединцу, каже Јунг позивајући се на 
једну Гетеову опаску. 

Дијастолу (pravrtti) налазимо у ставовима 
19, 20 и 22, а систолу (nivrtti) у ставовима 21 
и 25. 

У делу „Симболи преображавања“ (Sym- 
bols ol Transformation), Јунг је употребио израз 
„каналисање либида“ да би означио преображај 
или конверзију енергије. Реч је о преносу пси- 
хичких набоја из једног садржаја у други. Сим- 
бол који конвертује енергију Јунг назива „ли- 
бидо аналогон“ (libido analogue). Он даје екви- 
валентан израз либиду и каланише га у облик 
различит од претходног. Преображај либида 
кроз симболе је процес који тече од почетка 
човечанства и још се одвија. Симболи нису ни- 
када измишљани свесно, већ су настајали из 
несвесног кроз отковење, или интуицију, каже 
Јунг. 

На основу тога, тантричка пракса, sadhana 
(како њени ритуални тако и медитативни аспек- 
ти) може се разумети и као систем „либидо ана- 
логона“. У том склопу, визуелни симболи — 
конвертори либида — биле би yantre i mandale, 
а аудитивни, mantre. 

Људско ухо чује фреквенције између 20 
и 20.000 трептаја у секунди, око види светлост 
у распону између 7.700 и 3.900 ангстрема. Као 


што постоји доња и горња (или лева и десна 
— Д. П.) граница у чулном опажању, могло би 
се закључити да и свест има „горњу“ и „дон»у“ 
границу. Можда би се то поређење, каже Јунг, 
могло протегнути и на психу у целини. 

Ове хипотезе имају значаја за разумевање 
ставова 19, 20, 21, и низа ставова који доцније, у 
варијацији, понављају исту тему. Реч је о томе 
да се помере границе свести и надиђе уобичајена 
его-центрична организација психичке енергије. 


Ставови 28, 29, 70 и 77 

У нешто другачијој форми, овде се понавља 
основна идеја из става 24 — потирање катексиса 
тела и резенергисање веза са светом. 

Став 28 говори о процесу чији опис нала- 
зимо у kunđalinl yogi*. После одређеног режима 
вежби које укључују чишћење (kriya-yoga), и 
овладавање pranom (вежбама дисања и bandha- 
ma), yogin бива у стању да оствари концентра- 
цију енергије у првој доњој чакри (miiladhara). 
Тиме активира посебан енергетски набој у овој 
чакри (kundalinl),** који се затим, делом спон- 
тано а делом манипулацијом уз помоћ мантри, 
визуализација и bandhi, успиње до последње 
ћакре (sahasrara). Сматра се да се у овом про- 
цесу био-енергија из доњих делова тела повла- 
чила навише, при чему је температура тела па- 
дала испод нормале. На тај начин хтело се пос- 


* Види на пр: Ч. Вељачић — час. ,,Praxis“, 1—2/70; 
John Woodroffe: The Serpent Power“; M. P. Pandit: 
i „Kunđalini yoga“ и V. Rele: „Mysterious Kunđalini“. 

** Kundallni — индивидуаЈтосзовани асгхект Saktl 
Симболичмо представлувна змијом обмотаном око тп- 
lfidhare. Огуда и назив „змијска снага“. 
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тићи испуњење тантричког идеала — сједиње- 
ње Šakti и Sive у последњој, теменој ћакри. 

29) Са повлачењем енергије из чула и бу- 
ђењем чакри. може се јавити халуцинаторни ма- 
теријал. Yogin зна да је овде на делу енергија 
специфичног облика. „Биће изнад људског“ је, 
дакле, биће које више не подлеже менталним 
творевинама. 

Ставови 70 и 77 проширују ово становиште 
и на спољни свет, изражавајући тантричко 
схватање тауе. Енергија (Sakti) својом игром 
(Ша) ствара безбројна бића и облике, који се 
јављају као вео, обмана (тауа), јер нам пред- 
очавају као мноштво оно пгго је у сзпнтини јед- 
но. Својом игром и својим велом Sakti држи 
људе у забораву и незнању (aviđya) — биће је 
обмана док нас држи у забораву бивствовања. 


Ставови 30, 67, 75, 79, 82, 83 и 99 

Систем ћакри у тантризму подразумевао 
је да ћакре које су више, посматрано по верти- 
кали, садрже манифестације финије твари у од- 
носу на ниже ћакре. Ставови 30 и 31 сугеришу 
да је ћакра у пределу срца седипгге инуитивно- 
-имагинативних и емотивних функција. 

Једна од претпоставки yoge је да се усред- 
сређивањем (концентрацијом) и техником иден- 
тификације, психичко средиште (које се, у уо- 
бичајеној форми, назива свест) може спустити 
у било коју ћакру. Медитација је активирала 
дату ћакру и омогућавала увид у психоидне 


* Термин ,јпсихоидно и угахпребљавам пшгазећи од 
Јунгошфх (рвзмаптраља (On the Natnre of the Рвусће), 
спр. 86. 
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процесе везане за њу. Ако пођемо од тога да 
„психичка перцепција м , попут чулне перцепци- 
је, има „доњу“ и „горњу“ границу, психоидно 
би означг^ало процесе који се одвијају испод 
и изнад ових граница. Реч је о појавама које 
нису психичке у уобичајеном смислу речи, али 
нису ни само физиолошке. У том смислу (према 
Блојлеровој дефиницији) психоидно означава 
збир свих сврховитих, мнемоничких и живот- 
ворних функгЈија тела и централног нервног 
система, изузимајући оне кортикалне функције 
које иначе сматрамо психичким. 

На основу тога могло би се рећи да ћакре 
представљају центре психоидних процеса, дак- 
ле, нити психичке, нити физиолошке центре 
иако, можда, постоји коресподенција између ћа- 
кри и нервних плексуса, како то хоће нпр. Va- 
sant Rele („The Mysfcerious Kundalini“, Вотђау 
1970) и низ других аутора. 

Ово би, даље, значило да yogin медитацијом 
може да помера границе „психичког“ остварују- 
ћи везу са „психоидним“. Наше разумевање 
ових идеја отежано је тиме што тантризам не- 
ма за претпоставку дихотомију физиолошко- 
-психичко, која је иначе уграђена у наше миш- 
љење. 

У претходним коментарима осврнуо сам се 
на идеју сједињења са светом и њене претпо- 
ставке: разлагање центричне организације ега 
и универзалпо психоидно поље. Даље излагање 
ових претпоставки налазимо у ставовима 67, 75, 
79, 82, 83 и 99. У космичком оптимизму једног 
океанског осећања, тантризам надилази не само 
дихотомије спољни-унутрашњи свет, физичко- 
-психичко и физиолошко-психичко, већ и пси- 
хоидно-психичко. 
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Ставови 31, 50, 60 и 61 

Став 31 упућује на идеје и технику које на- 
лазимо у тибетанској yogi у оквиру тзв. ,,yoge 
сна м (види нпр. Evans-Wentz: „Tibetan yoga“, 
стр. 215). Сматрало се да психичко средиште 
(„неопипљиви дах из чела“) преласком у сан 
спонтано силази у ћакру срца. Да би се током 
тог силажења и у самом сну задржала свест, 
развијена је посебна психотехника. Ова свест 
у сну (сновиђење — свест о томе да се сања) 
имала је сврху аналогну свесности у будном 
стању: ослобођење од подвргнутости садржаји- 
ма сна спознавањем тих садржаја као модифи- 
кација психичке енергије. Полазећи од претпо- 
ставке да човек између две реинкарнације про- 
лази кроз специфично стање (bardo) слично сну, 
сматрало се да онај ко је овладао yogom сна 
може да прође кроз bardo задржавајући свест 
и не подлежући приказама о којима говори „Ти- 
бетанска књига мртвих“ (Bardo Thodol)** У том 
смислу говори се о „овладавању смрћу“, 

Став 50 упућује на идеје из ,,yoge чистог 
светла“ (Evans-Wentz, „Tib. yoga“, стр. 223). 
Сматрало се да се човеку у тренутку кад умире, 
као и кад тоне у сан, за једно кратко време јав- 
л»а „чиста светлост“: визуелни еквивалент пси- 
хичке енергије у чистом сблику. Будући да у 
сва три стања (у будном, у сну и у bardou) ова 
енергија има вид одређених менталних садржа- 
ја, на прелазу ових стања психичка енергија се 
јавља у свом неуобличеном виду. Захватање тог 
тренутка било је врхунско искуство ове yoge 
(ставови 60 и 61). 


* W. Y. Evans — Wentz: „The Tibetan Book of the 
Dead“, Oxford 1970. 
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Ставови 32 и 74 

Већ je било речи о индијском схватање ко- 
смоса као пулсирајуће целине која настаје из 
тачке-зрна (bindu) и враћа се у њега. У ставу 
32 реч је о медитативном понављању овог кру- 
жног процеса. Енергија се најпре распростире, а 
потом повлачи и сабира. 

Ставови 33 и 38 

Космос je двоструки изазов: збрињавања и 
игре. Будући да збрињавање никад није готово, 
играти се треба напоредо. Уобичајено је људи- 
ма да се од досаде спасавају бригом, ако их бри- 
га већ није сама узела. С оне стране бриге и до- 
саде налазе се игра и свет као блиставо, вечно- 
-живо присуство. 

Ставови 34, 69, 72, 73, 76, 81, 86, 92—94 и 109 

Ови ставови говоре о успостављању све- 
сности. Као и ,,yoga чистог светла“, они упућују 
на искуство психичке енергије. 

Став 34 упућује на једну парадоксалну ме- 
дитативну технику, у извесном смислу сродну 
pratyahari и šarabhavi mudri, које смо напред 
описали (коментар уз 9—18). Међутим, ово није 
циљ да се непосредно искуси енергија чула, већ 
да се у усредсређеној перцепцији, извесном вр- 
стом „перцептивне апстракције“, или феноме- 
нолошке редукције, оствари свесност. 

Ставови 36, 65, 78, 97, 98, 100, 101, 106, 

110 и 111 

У претходним коментарима било је речи о 
сједињењу са светом кроз океанско осећање у 

9 Друга знања 
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коме се бришу и надилазе уобичајене границе 
и супротности у односу између ја (ега) и света. 

Сада је поново реч о надилажење и двојста- 
ва, али у самом доживљају света (кроз егзистен- 
цијале: задовољство-бол, чистоћа-нечистоћа, 
част-нечаст, ја-други, моје-туђе, слобода-спута- 
наост) и мишљењу (кроз категорије: знање-не- 
знање, постојање-непостојање, јесте-није, суб- 
јект-објект). 

При томе уочавамо три начина надилаже- 
ња: одбацивањем двојстава (ставови 36, 97, 98, 
и 106), усредиштавањем (ставови 65, 78, 100 и 
101) и сједињењем супротности (ставови 110 и 
111 ). 


Став 37 

Нежност је врста енергије коју испољавамо 
у складу са културним обрасцима и васпита- 
њем. Када се та енергија управи према предме- 
ту који је иначе изван ових образаца, он задо- 
бија идентитет живог бића. Све док предмет 
остаје у релацији приручности- он нема иден- 
титет, већ само сврху. 


Ставови 40—45 

Ритуално-медитативно сексуално сједиње- 
ње назива се у тантризму maithuna*. Претпо- 
ставка maithune је медитативна идентифика- 
ција yogini (жене) са Sakti, а yogina са Sivom. 
На тај начин људски пар отеловљује два уни- 
верзална аспекта енергије и својим сједињењем 
остварује сједињење универзалних супротно- 


• Упореди — Eliade: ,,Yoga“, СИР- 260. 


сти. У maithuni yogin мора да употреби низ те- 
хника (ргапауати, визуелизацију, mantre к 
усредсређивање) да би испунио медитативне за- 
хтеве. Без тога нема maithune, будући да се она 
у неким аспектима одвија супротно уобичаје- 
ном коитусу. Најпре у психичком погледу, уо- 
gin задржава свесност над надолазећом енерги- 
јом (ставови 42 и 44). У физиолошком погледу, 
он задржава контролу над дисањем и ејакула- 
цијом (став 43). На тај начин однос надилази 
уобичајене оквире сексуалности (ставови 41 
и 45). 

Неке тантричке секте су maithunu спрово- 
диле на основи стварног сексуалног односа, док 
је sa друге то била само врста медитације (вари- 
јанта коју сугерише став 45). 


Ставови 46—49, 51, 52, 56—59, 66, 91, 104 
и 105 

Ови ставови изражавају непосредне везе 
естетичке перцепције и свесности, упућујући на 
идеје сродне гешталт терапији (Перлс и др.: 
„Gestalt Therapy“, стр. 30—41). 

У развијању естетичке перцепције могу се 
уочити две фазе: (1) развијање свести о актуел- 
ном (о чему говоре ставови нруписани у овом 
коментару) и (2) онеобичавање (које налазимо 
у ставовима следећег коментара). У првој фази 
издвајају се најпре вежбе усредсређивања које 
треба да остваре пуну свест о функцијама и од- 
ношењу спрам света (ставови 46, 47, 51, 52, 58, 
59 и 104). Други корак јесте нека врста поигра- 
! вања са енергијом функција (старови 48, 49, 56, 

57, 66, 91 и 105). 

; На основу тако остварене свести о енергији 

функција, могуће је онеобичавање као надила- 

9* 
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жење функција и испољавање енергије у чи~ 
стом, нефункционалном виду — прелаз од очи- 
гледног ка чаробном. Тај прелаз, међутим, није 
постепен, нити подлеже контроли, него је спон- 
тан и изненадан (ставови 42, 64, 87, 90). 


Ставови 53, 55, 64, 71, 80, 87, 88 и 90 

# 

Ове ставове повезују две методске и функ- 
ционалне карактеристике (а) изненадност и (б) 
онеобичавање. 

а)Изненадност налазимо и у низу других 
ставова (1, 26, 42, 50 и 95). Уочавамо да она 
има два вида. Прво, технички, када у самој ве- 
жби ваља реализовати надилазеће искуство у 
једном кратком интервалу, ненадано (1, 50, 55, 
64, 71 и 87). Функција треба да буде „ухваћена‘\ 
„изненађена‘\ било на почетку, пре него се 
учврсти (55, 64 и 71), или на крају, пре него се 
сасвим изгуби (50 и 87), или у тренутку смењи- 
вања фаза (1, 42 и 50). Други вид изненадности 
односи се на само надилажење, као ненадан ис- 
ход (26, 42, 53, 88 и 90). Став 53 иначе предста- 
вл»а опис класичне медитативне позе padmasana. 
која је сматрана најпогоднијим положајем за 
усредиштавање prane у sušumnu. 

Ови ставови блиски су идејама и техници 
ch’ana (zena)*. У ch’anu (нарочито у секти Lin 
Chi, јап.: Rinzai) налазимо изненадност у оба ас- 


* Ch'&n — једена од школа кинеског будизма чи- 
јим зачеткиком ое аматра Hui Nengr (VII век). Ch'an је 
кинеока трвнакрипција сансиртсмаг термина dhyana 
(медитациЗл). У Јапану ое разнија од XII вева. Шире 
је пооната под јапаноким термином sen, пошто je он 
чешће уштребљвван, било да је реч о (кинеској ијш 
јапансиој варијанти ових учења. 


пекта. Сматрало се да просветљење (wu, јап. 
satori) није нешто што се постиже постепено, у 
деловима, већ одједном, у целости. Ово отуда 
што садржај просветљења, тј. реализовање 
(увиђање) чистог сопства (wu hsin), није дељив, 
па је просветљење једнократан и често ненадан, 
( иако, понекад, дуго припреман исход. Зато се 

наглашавало да медитацију не треба схватити 
као усавршавање функционалне психе, него као 
1 њено заустављање, или стављање у заграду. Та- 

да wu hsin израња сам од себе будући да је од 
почетка ту и већ савршен — из „једног комада‘\ 
Ово заустављање је остваривано изванредно: на 
почетку, на крају, или усред функције. Психич- 
j ко-медитативна припрема за ову изненадност — 

нпр. у виду медитације везане за kung an (јап. 
koan*), која доводи функционалну свест у ћор- 
сокак — могла је трајати понекад 10 или 20 го- 
дина, да често никад и не уроди плодом. 
i Изненађење у методском смислу, оствари- 

вано је у непосредном контакту ученика и мај- 
! стора. Отуда је у ch’anu битан „непосредан пре- 

нос‘\ а не текстовна предаја. О овим контакти- 
ма сачуван је низ анегдота и дијалога. Тако, во- 
зећи се у чамцу са Chia Shanom, Teh Ch’eng 
каже: „Добра реченица је колац за који магарац 
, може остати вечито везан“** и потом пита (пи- 

тање има улогу kung ana, као удица на коју ће 
се упецати функционална свест његовог сабе- 
седника): „Језиком изнад удице, што ћутиш?“ 
У тренутку кад Chia Shan заусти да му одго- 
вори, Teh Ch’eng га удари веслом и баци у воду. 


* Ввди иа цр. Сузуки & Фром: „Зен будизам и 
пс^хоанаЈшза", стр. бв. 

** Он цри том није мјислио на људе изоји тлају 
омиљене цитате, oeh на оне ноји упражњавају knng aa, 
вечиго остајући везани за њега. 
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Док се Shan успињао у чамац Ch’eng повиче: 
„Говори! Говори! м Chia Shan поново заусти да 
нешто каже, а Ch’eng га опет удари и баци у 
у воду. У том тренутку Chia Shan би просве- 
тљен.* 

б) Категорија онеобичавања развијана је 
у поетици, код формалиста (В. Школовски и 
други). Радивоје Микић је примењује у анализи 
Андрићеве приповетке „Јелена, жена које не- 
ма“ (час. „Израз“ 2/1975,), Поступак онеобичава- 
ња се заснива на представљању материјала пер- 
цепције као нечег новог, невиђеног, каже он. На 
тај начин перцепција мења свој уобичајени ка- 
рактер. Она постаје акт максималне усредсре- 
ђености и у том процесу се разлаже на своје 
елементе. Тако се показује како се ти елементи 
везују да би оставили целину која функциони- 
ше у сазнању („Израз”, стр. 192). 

У основним аспектима онеобичавање се по- 
клапа са естетичком перцепцијом и медитаци- 
јом (ставови 38, 42, 55, 64, 80, 88 и 90). У том 
У том смислу може се рећи да медитација води 
преображају перцепције кроз процес онеобича- 
вања, разлагањем апстрактног (у перцепцији и 
поимању света) на конкретно. Разлагање ап- 
страктног доводи до искључивања предмета 
перцепције из концептуалног оквира на основу 
кога га препознајемо. Онеобичавање и деауто- 
матизација перцепција открива“у да је тајан- 
ствено управо оно пгго је очигледно. 

У том контексту можемо разумети стих 
ch”an пресника P’ang yuna који би у уобичаје- 
ном референцијалном оквиру био бесмислен: 


* Дијалог и објашњења преиа интерпретацији La 
K’aan Yfl-a: „Ch’an and Zen Teaohlng“ (I), Лоцдон 1972. 
(cnp. 123). 
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„Носим воду, цепам дрва — 

То је чудесни тао“, 

Онеобичавање перцепције услов је предру- 
чног доживљаја света и онтолошког знања (го- 
ворећи Хајдегеровим терминима), односно „дру- 
гог“, надилазећег знања (у индијској традицији), 
јер оно ставља ван снаге уобичајене обрасце и 
сврхе. 

Нека савремена истраживања, уместо о оне- 
обичавању, говоре о деаутоматизацт:ј и перцеп- 
ције и мењању осећаја за реалност. Тако је, на 
пример, А. Deikman* установио да продужено 
усредсређивање на просте визуелне објекте иза- 
зива привремене промене перцепције.. У експе- 
риментима се вежбало усредсеђивање на плаву 
везу. Ваза је постајала живља, или светлија у 
боји, и губио се осећај треће димензије. Такође 
су се размекшавале границе ега и неки субјекти 
су имали осећај да се стапају са вазом. Таква 
искуства наступала су спонтано « неочекивано, 
понекад изазивајући страх. Јављање оваквих 
искустава сразмерно је способности да се напу- 
сти его контрола. Усредсређивање доводи до 
деаутоматизације перцепције (ослобађања од 
уходаних образаца и концептуализације). Деау- 
томатицазија проширује перцепцију и свест о 
актуалном, а све то мења осећај реалности (тј. 
изазива онеобичавање). 


Ставови 84, 85, 96, 102, 103, 107, 108 и 112 

У крајњем надилазећем искуству јединства 
(yuganaddha) укидају се сва двојства. У окви- 
ру савремене психологије постоји тинденција 


• Arthur Deikman: ,,Experimental Meditation“, Jo- 

urnal of Nervooe and Mental Diee a ee, No. 4/1963. i 2/1966. 
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да се овако искуство схвати као регресија (ис- 
тина, тај закључак се не заснива на анализи 
тантричког искуства, већ на запажањима веза- 
ним за будистичку nirvanu). Стање недвојства 
је упоређивано са интраутерином егзистенци- 
јом фетуса који плива у тишини и тами амнио- 
тичке течности, без фрустрација, мисли, утиса- 
ка, или свести о просторно-временским одно- 
сима. Са нешто другачијим претпоставкама 
Франц Александер (у тексту „Будистичко ве- 
жбање као вештачка кататонија") закључује: 
„Са нашег садашњег психоаналитичког станови- 
шта јасно је да је будистичка само-апсорпција 
либидинално нарцистичко окретање потребе за 
сазнавањем према унутра, врста вештачке схи- 
зофреније са потпуним окретањем либидинал- 
ног интересовања од спољног света“ (цитирано 
према наводима из књиге^Б. Burns-a: „Nirvana, 
Nihilism and Satory“, Kandy, Ceylon 1968). 

Касније психолошка истраживања медита- 
ције и надилазећег искуства* — од Junga и Ма- 
s!owa — посредно су показала непримерност 
психоаналитичких објашњења и оцена, како не- 
гативних Александерових, тако и позитивних 
Фромових („Зен будизам и психоанализа“). 
Осим тога, психолошка анализа која не води ра- 
чуна о историчности (тј. о цивилизациј ским и 
културним факторима) не приближава нас ра- 
зумевању идеја које почивају на искуству уо- 
бличеном у другачије мисаоне и језичке 
обрасце. 

Из досад изложеног може се запазити да 
надилажење има извесних аналогија са проце- 
сом индивидуације (упореди на пр. К Јунг: 


* На пример — С. Naranjo & R. Omsteln: „Оп tho 
Psychology of Medition“, или R. Johansson: „The Psycho- 
logy of Nlrvana". 


„Човјек и његови симболи“, Загреб 1973.). У 
процесу индивидуације јављају се симболи 
трансценденције који указују на човекову по- 
требу за надилажењем сваког ограниченог об- 
лика бивствовања. Пре свега, реч је о надила- 
жењу супротности свесног и несвесног и пости- 
зању њиховог јединства, у чему се огледа оно 
што Јунг назива „трансцендентном функцијом 
психе“. У анализи је указано на неколико равни 
надилажења и сједињења супротности, где се 
као „симболи трансценденције** јављају ćakre, 
sušumna и пар Siva-Šakti. Друго, Јунг говори о 
„космичком човеку“ као о симболу целовитости 
који изражава најдубљу суштину психе: јаство 
(овај термин не треба бркати са психоаналити- 
чким појмом ега). Бидели смо, с друге стране, у 
тантризму идеју „космизације човека“ кроз бу- 
ђење ćakri и след идентификација са све фини- 
јим равнима бивствовања. Треће, карактери- 
стично за процес индивидуације је да он може 
отпочети тек кад се его ослободи свих сврхо- 
витих и жељених циљева. У тантризму, пред- 
ручно виђење света и надилажење остварују се 
кад се менталне структуре ослободе функцио- 
налности и сврховитости. Четврто, за индиви- 
дуацију, као и за надилажење, карактеристично 
је да су то лична искуства у којима човек из- 
нова тражи оно што, у крајњој линији, још ни- 
коме није познато. Реч је о ирационалном и не- 
дискурзивном искуству неприкладном за систе- 
матизацију. 

Између надилажења и индивидуације по- 
стоје и битне разлике, како у претпоставкама, 
тако и у методи и сврси. Но, ја сам се задржао 
само на аналогијама, како бих осветлио нади- 
лажење и усредиштавање. 
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* 

* * 

У тантричким текстовима често налазимо 
симболички или, како га Елиаде (,,Yoga“, стр. 
249) назива, „интенционални језик“ (sandha- 
-bhaša). Услед могућности да текст буде тума- 
чен или литерарно (mukhya), или метафорички 
(gauna), постоји двосмисленост уместо одређе- 
ности, карактеристичне за обичан језик. Друго, 
поједине речи служе као хомоними на различи- 
тим семантичким равнима. Као у кабали и ал- 
хемији, конвертибилност равни света (планете, 
елементи, полови, физиолошке, психичке и ме- 
тафизичке категорије) присутна је и у језику. 
Тако се нпр. анализом појединих текстова уо- 
чавају и овакви конвертибилни парови двој- 
става: 

ravi (сунце) — candra (месец); 

pingala (десни енергетски ток) — ida (леви 
ток); 

prana (у значењу горње енергетске равни) 
— apana (доња раван) 

vajra (муња) — padma (лотос); 

bodhićitta (просветл>еност) — prajfia (му- 
дрост); 

Siva-Sakti. 

Семантичка поливалентност доприноси раз- 
бијању профаног универзума замењујући га 
универзумом конвертибилних и повезујућих 
планова, каже Елиаде. Симболизам доноси оп- 
пггу „порозност“ и „отвореност“ бића и ствари 
за трансобјективна значења. На тај начин човек 
остварУЈе искуство о парадоксалном процесу 
хомологизације и конвергенције који је у коре- 
ну тауе; свест о снагама које на различитим 
плановима периодично стварају и апсорбују све- 
тове (Елиаде, стр. 251). 


Сумарно, језик тантризма је имао две свр- 
хе; (1) да од неупућених прикрије прави смисао 
текста и (2) да yogina уведе у парадоксално ис- 
куство јединства супротности. У том смислу 
онеобичавање је увод у могућност да се свет по- 
јми као истовремено пролазан и вечан, један и 
мноштвен, очигледан и тајанствен. 

Овај превод и коментар ваља примити усло- 
вно — као покушај да се једној неизвесности 
да одређен облик. Текст је дао тауе и, као и 
она, недокучив. Јер, како вели Siva, у Kularnava 
tantri: 

„Неки траже двојство, а неки недвојство, 
али моје учење је изнад оба“ (XXIII). 
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РЕЧНИК 
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А 

abhSva — небиће, небиванл; супротио: bhava. 

Abhidharma (pa.ll: Abidamma) — трећи део Пали ка- 
нона, збираса текстова који аналитогчки излажу 
гваихолоанка и филооофска учења ћшауапа бу- 
дизма (III век шре и. е.). 

advaita — недзојегво, став Vedante (уоанишада и San- 
kare) да у свеобухватном (brahman) нема (онто- 
лошмог) диојства, па тиме ии оазиаоаоца и оазна- 
тог, согаства и бивогво®ан»а. 

advaya — термин madyamika шмоле mahayšna будизма; 
означава средњи став (не-двојства) у сазнашу, 
који одбацује раона гледишта (dršti) као крај- 
ност. Такво знање је ослобођено концептуалних 
дистинкција и двојстава как> цгао су: адентитегг- 
-разлива, једно-мноштвено, трајност-хтролазност. 

alaya-vijnana — термин из yogaćara школе, таћауапа 
будизма; о-значава сцремингае свести, укугхну за- 
лиху психичких садржаја иоја потенцијално ло- 
стоји незавишо од поједина-ше свести. 

anatman (pall: anatta) — не-сонотво, весвојственосг, 
јвдан од основн 1 их појмова раног будизма, неш- 
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ција 'прајностм, бигои и оуиотшЈцијалетости бића, 
шроизлази из условљености бића (pratitva-samut- 
pada). 

anitya (pali: anlcca) — променљашост, пролазност, не- 
сталноот, кјраткшрајност; гпрема будизму једна од 
три одлика бића поред неоапствености (anatta) и 
болести (dukkha). 

aparavidya — знш&е у релапзијама узрижа и последице, 
субјекта-објекта и друтих двојстава; означава 
знање у обич 1 ај|н! 01 м смислу, за разлику од вишег 
увида (paravidya) који надилази двојства. 

Stman (pali: atta) — оостолао, у угааиишадама означааа. 
1) телесгаост човека, 2) његову нестролазну ду- 
ховну оуштину, 3) субјект сваког оазнаша и 4) 
идентитет чавека са свеобухиатним (brahman). 
Пргвођен као самосиојство, траиоедентални суб- 
јект, дутгаа, себе, свест, дух. 
avidya (pali: avijjs) — метафизичко незиање, намвии 
реализам. У упаетжпада 1 ма, незиање о иденптитету 
&tman-brahman; у samkyi, незетање о независно- 
сти puruše; у будизму, незиање о нестоогојаности 
и испразности бића <и бивања. Узјркж патње и 
болиости. 


В 

handha — у таеттичпоај yogi, специјалне контракције по- 
јединих група мишића (вратних, стомачких итд.) 
да би се овлада ло рефлек-сом диоања и био- 
-енергијом (prana). 

Barđo Th&dol — „Тибетаетсзка књига мртних" (VII ввк). 
Даје ооис даживљаја и ггута који гао тибетает- 
скзом будизму (ламаизму) пролази дух умрлога 
таком седам иедеља, да би се стотом реинкарни- 
(рао. 

bhavana — саморазииће; у будизму, процес саморазв-и- 
ћа KipOG медитациЈУ- 
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bodhi — цробуђеност, цросветљење; духонно стање цро- 
буђеног. 

hrahman — авеабухватио, бетвствовенне (битаж), бит, то- 
талитет. У упшаишадама се јавл>а у чпотавој ска- 
ли значења, будући да исти термин означаша 
осионно начело у оиотоокшшкш, космолошком, 
теоипошпом и тхвоссклошкјом салиолу. Заједкичкп 
корвн (brh — расти, бујагги) имају и речи Bra- 
hma (ицдијоко божаетство) и брахман ([црипадник 
авеиггеничке касте). 

brahmane — део ведскот норпуса (VIII век пре н. е.), 
текстови који излажу теарију ведаких обреда. 
Завршавају ое агапуаката, одељцима који са- 
држе и филооофске исказе. У окниру агапуака 
су и угганршхаде. 

hndđhft — пробуђени. У будизму, озетака чкмаека који јс 
унидео прнроду егзистенције, угаоио жеђ жи- 
вота и обуставио приањање које је узрок болио- 
сти и вечног вјраћања (samsara). У каснијем ра- 
звоју будизма, гаробуђеност се дивинизира и хи- 
јерархизује. Гаутама Вуда пастаје један у следу и 
хијерархЈИЈи цробуђеиих, а цробуђеиост се сте- 
пеетује. 

hnddhatft — будинство, природа цробуђености; према 
учењу васнијет будизма урођека оснава-пробуђе- 
ња у чоетеку, која постоји цре оамог пробуђења 
у актуелетом омислу. 

huddhl — опособетаот увида која ниЈе везана за логи- 
чко, иакуствено мишљење, као разум (manas); 
шзтнитивна осиоета пробуђења. Превођен као ум, 
интуиција итд. Ови термиии, у ствари, не одго- 
варају јер имају друго значење у традицији за- 
падакхг фшгозофирања. 

10 Друга знања 
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ć 


ćakra — тачак. Црема тжштичасим уоуа учешима (од V 
века па надаље) означава енергетске ценгпре — 
нивое у чгавека дуж вертаосалне осе тела. Поку- 
шаји шцременог тутмачења и објашњења ćakri 
кЈреталги су ое од физиолошке инггератретације (у 
вези са одређеним еецдоирфшим и ганглијскиљг 
центрима) до чисгго шмболичке (као оанаиоа хгоје- 
диних ра-нни бивствоаања). У сгшари, погрешна је 
свака једншначиа одредба ćakri, будући да је 
њихов омисао у томе да изразе аплет одаоса чо- 
века и света. Оне истовремено означавају психо- 
-физиолЈОшке равни и енергетске центре у чове- 
ку, као и нивое бивспвавања који се у свеггу 
и чгагвеку успосташвају кроз ингеракцију елеме- 
iHarra и енергије. Оне организују праксу и иску- 
ство yoge и човек, као свет у малом (микроко- 
cmdc), уздижући по вортииали овој енергетсаси 
потенцијал, надилаои у себи равни бивствогаања 
и тиме и сва ограиичења овета. 

ćltta — свест, дух, мисао. Црвобитно, термин се односио 
иа срце, које је код индуоа, као и код Кинеза и 
Грка, оанач 1 аавал)о седиште духовног живота. Ка- 
сније, ове више пшрима' знагчење мисли, или 
мвнталзних садржаја уопште. Рациоиални процес 
мишљења чешће је означен терминима manns 
(разум) и viffiana (оазнање, свест). 

ćittavrtti — враћање духа, .умоггање мисли". Ток, пре- 
ображавања и рецродукција меетгалних садр- 
жаја у свеоти. Најближи дреаод је „ток свести". 
Patanjali дефинише yogn као зауотављање ćitta- 
vrtti. 


D 

daršana — учење, теорија, систем. 
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dharma (pali: đamma) — 1) У хшадуизму: а) космички и 
мкзрални поредак, б) иачело постушиш у омислу 
одређења чпвекових дужиосш у друштву. 2) У 
будизму: а) узрок, уолов, б) појанни елвмент зби- 
ње, ц) црлина. 

Dharma (pall: Damma) — назив за укупно будистичко 
учење. 

dhyana (pSli: Jhana, кин. ch’an, јап. zen) — медигација, 
нантемшгативна задубљеност. 

dritl (pall: dltthl) — гледиште, становиште. 

đnhkha (pali: dukkha) — болноат жгтаота, мучкина, na- 
тња. 

Н 

hinayana — мало возииио или „уаки пут“. Огпнта ознака 
за учења раног будизма чкф® је гливни извор 
Tripitaka (Пали Канон — записан у I веку ггре 
н. е.). Обухзата све шволе будизма иоје се раави- 
Јају после Будине смрти (483 год, пре н. е.) до 
гаојаве таћауапа учења у I веку (цре н. е. ffina- 
уапа учеша се развијају и кааније, ншторедо ca 
mahayanom. 

Ј 

jiva — јединица живога, цринцип живога, душа. 

Jfiina (pill: fiina) — зиање, мудрост; термин ое разли- 
чито упшребљагаа лоиекад означава знање у уо- 
бичајеном смиолу, а подевад мудросгг, као иади- 
лазећи увид. 


К 

kima — чулне жељ-е, лосебно сексуалне. 
kalpa — мосмички гиклус, „размотавање и замотава- 
ње“ тј. егеспанзија и кантражција коомооа у тачку 


10* 
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(blnđii). Гарња ираимца трајања овог циклусв, 
асоји хинду и будистички твкстани разишчвиго од- 
/ређују, јесте 4.320.000.000 (Грдина. 

karma (pall: kamma) — зазоан маражве ретрибуције; 
учење о «аоле|довању етичких последаца сопстве- 
иих чинста. Индуси иШсу на етзисггеицијалном 
олану оодвЈтачили јасну разлику између општег 
(каузалитета и мцралме редрибуције; оматрали су 
да етички смиоао људоких поотупака подлеже 
иотој, опшгоој важеђој каузалности која се може 
реализовагш и у неком од наредних живота. Оту- 
да је иарма теано павеаана ea идејом реинкарнв- 
ције (punar-bhava). 

kleSa (pSli: kilesa) — страсти које затађују. Поједине 
пжоле различигоо их одређују. Према Theravada 
будизму гоо су: 1) похлелта, 2) мржња, 3) засле- 
ГОБеноот, 4) гоаштина, 5) спекулагоивно мишљење, 
6) сумња, 7) духовна горомост, 8) немир, 9) бестид- 
ност, 10) морална равшидушносгг. Црема сисгему 
yoga то су: неоиање, егоцектричност, сгораег, мр- 
жња и жиаогона жеђ. 


L 

lill — „игра“ богосива, обЈашњење наогоанва појавног све- 
гоа и његоаве принидносгои (mayS); аву вдеју нала- 
зимо и’ у хиндузму и у будизму. Као низ друтах 
термина, 1Па и mSya имају у некмм текстовима 
нише митодЈошшо, а у другим филозофсасо зна- 
чење. 

lokkyaia — назив за матери^алисгоичко учење по коме 
постоји оамо овај свегг (loka) и нема живогоа ггосле 
смрти. Ове настаје и престаје садејсговом четири 
елемеигоа: земље, воде, ватре и ваздуха. Ово уче- 
ње је 0530 600 година trrpe и. е. развијао CarvSka 
iio коме се омо наоива и ĆSrvSka. Материјалистои 
су нападалЈИ овештенсгово (brahmane) и осуђивали 


каспинкжо друшговвно уређење. Заједно оа ђаиниз- 
\ мом и будизмом, ово учење се развија у против- 

сггаву сцрам брахманизма, као филозофије и ор- 
ганизоване релишазности си отуда спада у неор- 
гоодиоЈосва учења (naetika). С друге сгоране, ђаини- 
зам и будизам га адбацују, јер пориче вдеје 
j реишшрнациј^ и карме, па гоиме и вдеју шбав- 

љен>а. 


М 

m5dhyamlka — шмола будистичке филозофцје крју је 
осиовао Nagarjuna (II век); спада у шаћауапа 
будизам, а основно учење јој је одбацивање сва- 
кјог становишта и уввд у безбигоност, или иоцраз- 
иост бића (šSnyat5). 

mahaaukha — велико блаженство или усхићење; у 
тантризму означава природу nirvane шт осло- 
бођеносг у стаоњу не-тдвојсггва и сједињења. 

mah5yana — велшзо вооило, широки пут; огспгпи raaoiMB 
аа будисгоичке школе и систем мишљења, који 
се од I веиа гвре н. е. развијају у протигвставу и 
ревизиои раних (hlnayana) учења. Наставак ma- 
ћауапа будизма је у Индији и Тибету vajray5na 
(будисгоичши тангоризам), у Кини ch’an и Јапану 
ren. 

manas, manovijnana (pali: paftfiindriya) — ,разум, разум— 
сиа свеот; у швдијским школама обично се сцрс- 
гоава као шесгоо чулго (мшшвење). 

mandala — симболичка ливовна црвдстава космичких, 
мигоолошких, или психо-мадигоагоивних снагоа и 
односа. 

mantra — cuuor, реч или реченица са сшхболичким зна- 
чењем, којој се обично црвдаје самостална (ма- 
гијска) окага и важење изнад уобичајеног. 

marga — шут, начин, цриступање. 
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шоЦа (wm mukti) — ослобођење, избављање од вечног 
тогса (lamsare); термин улсгцребљаван цретежно у 
ведаити. 

mudra — оимболичгси гест; положај тела или делова 
тела. Има важење и снагу аналоспну оној иоју 
има mantra на ■аорбалном нлаиу. 


N 

n&da — унутрашњи звук; у тешггризму, означава звук 
иооји се јавља у ушима црилииом гсондентраци ј е 
еиергије у некој од ćakri. 

o&ma-rfipa — име-облик; оонааса појашноови и ггарти- 
кул аризо ванвих оадржаја свести. 

nidfina — иарика, веза; будисггичка етоистенцијклнв 
внализа излаже процес биваша као ланац од два- 
наест карика који давади бића у, и везује их за 

•amaani. 

nididhySeana — медитација иии гсонтелшлација; према 
vedanti, урродсређеност саа истину, гсоја инггелек- 
туалтао саонање претвара у лични унид и пре- 
абрвжај. 

nihavabh&va — безбштаост; у будизму означава одсуст- 
eo бигт биЈиа, њихову условљеиосг и промен- 
ллшосгг. 

nirodha — пресгракак, заусггављање. У будизму, nlrvSna 
се дефинише гсао гашење жеђи и престанак муке, 
а Patanjall одређује yogn као црестаиак цреобра- 
жаја духа (зауошвљање тока свести). 

nlrv&na (p&li: nlbbana), осшобођење, избављење из aam- 
а&ге; термин најчешће уиогпребљаван у будизму. 
Тсжом разаоја будизма (од hinayftne до vajrayane) 
различЈгго интерпрегпиран. 

nirvrtil — „повратни так“, давршење, инволуција, иа- 
супрот еволуцији (pravrttl). 


Р 

param&rtha-satya (p&li; paramattha-sacca) — крајња, иа- 
дилазећа, апсолутна истива. 

p&ramiti — изорсност, шгеменитост, савршенство, врли- 
иа; у будизму — таћауапа то су: давање, морал- 
ност, сггрпљење, бодрост, медитација и мудрост. 

par&vidya — цреаиа ушннишадама, црхунсгсо сазнање 
■ноје се однош иа одантитет човекотаог сопстаа 
(atman) и свеобухватног (brahman). 

paravrtti — изокретање тогса; у тантризму означава 
изокретање уобичајенскг еволутивног тока енер- 
пије, усмереног у цравцу удвајања и партигсула- 
ризације, тј. сјодињење и надилажење свих двоЈ- 
спаве. 

parikalpita, paratantra и parinilpanna — црема yogaćari: 
илузорна, релативна и аисолутна збиља. 

prajda (p&li: pafifia) — мудрост. 

prajfi&paramitS — у будизму: 1) савршенство мудросгги. 
једна од 6 игшроности, 2) надишазећа мудрост и 
3) учења prajfiapSramita-sntrl. 

pr&na — енерлија; ооначава универзалну енергију гсоја 
ое манифестује у овету 1и у лсивим бићима иао 
,*дах“, или „вета(р“ (pranav&yu). 

рг&пауЗта — овладавање и коитрола евергије путем 
вежби дисања. 

prakrti — црема samkhyi, енергетсгса и супстанцијална 
основа укупне појашности, фиЗичке и психичке. 

pratitya-samutpada (pSIi: patiĆća-samuppSda) — цридо- 
лазећа појанноег, уолављено настајање, гсаузални 
«из, егзистенцијални лвиац од 12 иарика (nldana) ; 
у будизму, објашњава на који начин бића преко 
прве харике (незнање — avldya) улазе у неаутен- 
тичну егзистенцију вечног панавлЈања (sams&ra) 
и |цребивају у њој све дак ое не избаве (nlrvSna). 
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pratyahara — одвајање чула од објекта, односао њи- 
хове (онергефоке) уомереностк иа огаољне објекте 
и повлачење те енергије у ćakru између очију 
(ajna). 

pravrttl — адмотавање, ексзшшзијја космккза из почетне 
тачке (blndu). 

pndgala (pall: puggala) — личност, его. У III веку пре 
н. е. иастала је будистичка школа Vatslputr!ya 
(или Sammitlya) која је сматрала да постоји из- 
весно јединство Личносгри ((pudgala) које је носи- 
лац гсарме и субјект реишсарнијрања. Остале шко- 
ле су одбацивале ово учење углавном из дошвагг- 
ских раздога, а оно је из исгпих разлога и настало. 

ponar bhava и pnnar mrtyu — ттанаво бивање и тгоиово 
умирање; учење о ггрехтарађању (реинкариацији;, 
као једној од оснновних чињеница samsare, поред 
пролазности и болности. 

purnSa — човвк, оооба. У ведама, озтаачава митску иде]у 
»увелинсхг ч)овека“ (космичког прачовека) игз кога 
настаје оој л»уди и 4 касте. Јунг иалази исту 
идеју и у друтим традицијама и сматра је архе- 
типском („Човек и његови симболи", стр. 200). У 
samkhyi, термин хтаприма филозофско значење и 
означава независни духовки ентитет, чистог пос- 
матрача, таадилазећм принцип у човеку. 


S 

sadhana — ттастиппнуће, ошотти термин који оотаачава 
различите пристугхе и праксу усмегрену на пости- 
зање избављеша, или ослобођења (muktl, mokša, 
nlrvSna) од незеања (avidya) и подвргнутости 
вечном току бивања (sams&ra). Ужи термини су 
лут (marga) и упрезање (yoga). 

samadhi — озкачава посебан степен, шш квалитет ме- 
дитације: конггемплаггивну задубљеност, или саб- 


раност (усредсређеност) духа. У будизму, осми 
члан оамоструког пута, у коме се увиђа онтолош- 
ка жтЈразтаост бића и посгиже смирај порива и 
духовних сметњи. У оистему yoga осми и поогед- 
њи чотан укутшог круса. Yoga .разликује два сте- 
пЈрена, шж врсте samadhija: а) отаај са објектом, 
где још дедују модалне разлике (samprajftfiata 
samadhl) б) без објекта, надилазећа оабраност 
(asamprajfiata samađhi). 

samsSra — вечтаи ток бивања бића, вечно враћање кјроз 
реикшрнације које се цротеже .кроз безројтаЈе 
kalpe све док се не постигне избављење. 

samskara (pali: sankhara) — у будизму термин оложе- 
иог зтаачења. Отатолшлки, означава све сложене 
сггвари, ко“е посто“е као склопови условљвких 
односа. Бгзистетацијалтао, друта карика у ланцу 
бивања која означава последице делања и хтења. 
Утаутар „пет гомила" (skandha) ооиачава пориве, 
психичЈке комплексе и |рефлексе, сећахва и на- 
вике. 

samvrti-satya (pSll: samutti sacca) — у будизму ттривид- 
(Hia истина везатаа за погјавну збиљу. 

sandha-bhaša — у таитризму, језик са пренЈосшш зтаа- 
чењем. 

satya (pali: sacca) — тастина. 

sidđhi — означава разлтачите моћи таоје ое сттачу sad- 
hanom тали специфичзжје медтагацигјом (yoga, шш 
dhyana). Из магијске традиције у медитацију је 
ушло и сптицање разлтачитих моћи као успутан 
исход, или сцрха sadhane. Исговремесго, често се 
исттаче да су моћи оамо сметња, шии ћороокак на 
ттуту ка избаЈВљењу. 

skandha (pali; khanđha) — гомила, у будизму „пет го- 
мила“ (осећаша, опажања, псриви, свест и тело) 
ознагчааају да је човек оамо услооллни склоп 
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цроменљивих односа саих пет скупина, без трај- 
наг оостства и јдеигитегга у смислу душе. 

svabhiva — ботт, чхзоствена природа 6nha, самосвојство, 
незашлзно Сивсггво. 


S 

бПа <511: slla) — морал, врсвина; у будизму, етичка дис- 
циплина, систим Mcipiaianooc нарми као вежби ка- 
рактвра (норме су сгцроге уткхшико што се, као 
и у хришћансгау, не односе самк> на пошшањс 
већ (и ва мисли. 

iunya <paU: ашша) — испразмо, ништегпно, условљено. 
решзатинно, без бити и оолствеке нрироде; у ра- 
ihom будизму означава основну карвктвристику 
пој'авносгги, касније, збиље уаппгге (кшоо samsare 
тако и nlrvane). 

šflnyata (pfiU: šnnnata) — иапразност, безбитност; један 
од оанонних гвојмова Оудиотичке филозофије. 


Т 

tantra (тангаре, ташр 1 И 31 ам) — означава учења KOja се 
у будизму и хиндумзму јављају к>д V—VI века 
надаље. Tantre (тантричаси текстови) оо правшху 
садрже, како филозофаке ставове, тако и рели- 
окочритуална, магијска и медитативка упут- 
ства. Неки текстови, пак, садрже у већој мери 
једну од ових група стааоиа, па се таптре деле 
и у одговарајуће подцругве. Вудући да језик тага- 
Три није задриоао нивк> класичних теистова и због 
нродора магијоких (посебво сексуално-магијских) 
оадржа<ја, прједини аутори ау сматрали да тан- 
тризам предотавља ападнње и дегенврацију у 
односу на раније сиотеме. 


tapae <pfi.ll : tapa) — тошшна, преданост, означава праксу 
аскезе, тј. различите нидове физичиог и тоихич- 
ког уздржавања, развијагае широм ипдијкже ис- 
пооничто-просјачке традиције гоосвећеша. Идеја 
tapasa је у извеоној мерга ттрисутна у већиии ин- 
дијских система, алии тим терсшетом се обичко 
озгаачава изразити вцдони лшнавања и уздржа- 
иања. У ведокој традицији tapasu је приписивана 
магијска сгаага (магхуњаиага*е одређених жеља, 
стицање необичних моћи шд). Касније, у бла- 
жзим облицима, поједини облици уздржашња су 
били део етичке припреме и духкхвног и физичког 
прочишћења као прицреме за медитациј у. Буди- 
зам и други сгаотеми медитације одбацују крај- 
ност tapasa. 

tathatfi — „то-оот“, таквоот, у mahayana будизму, озна- 
чава крајњу, неусло©љвн|у збиљу, тј. предсгшвља 
,д 10 зитивиу“ оанаку за оио што Šfinyata ицражава 
на ,д*вративага“ иачин. 

trinfi <paU: tanha) — жеђ, животна жеђ, жеља за реа- 
лиоовањем жинотних сиага у лостојању, задо- 
вољству, цризнању и моћи. 


U 

iipšdana — егзгаствкцијално приањање, „воља за живо- 
том“, у будизму, девет каршса егзгастенцијалног 
лагаца (pratlty а- samntpada). 

itlpanlšade — закључки делови веда (крај Be^a=vedan- 
ta); збцргаи назив за 108 текзотова насталих у ши- 
раком времсгасиом раслогау, Десетак најважгаијих 
угаанишада су уједао и најстаргаје тто врвмецу на- 
станка — VIII—VI ввгса пре н. е. Садрже прете- 
жно филовофска учења о свеобухватгаом (brah- 
mann) и оогаотву (atman), излосжена обично у ви- 
ду дијалога. Намењвни ускххм круту ттосвећвних и 
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таленгооеаиих, често икгпичу карактериетчан пре- 
лаз од митског ка филозофском, квкав срећемо 
код пЈреоокрагтоиаца — одбадују ритуале и нагла- 
шав-ају моћ оазнања. 


V 

valr&gya — иеобојеноот; неприањање и равнодушност, 
о«сло6ође(Н01Ст духа од утпицаја спољних црилшса 
к унутрашших порива и страсти (еквивалент 
грчког: ataraxia). 

▼eda (ведска књижевност) — зиање о обредима жртво- 
вање зсоје даје власт над светом и природом. 
Ведска кшижевност дели ое на две осжхвне гру- 
пе: mantre (обрадне текстове — samhite) и brS- 
hnume (теорију обреда). На крају brahman a иа- 
лазе ое агапуаке (шумоке књиге), намен>ене испо- 
оаицима и пустињадима, које упућују ва ослобо- 
ђење од обредких проииса. У оквиру агапуака су 
угааиишаде, оамостлни фамлозофски текстови. 

veđSnta — 1) pama vedSnta, закључни део веда, сино- 
ним за уоанишаде; 2) касна vedanta, учење о 
о филозофсиам омислу ведв, назив за један од 
шест система (dartana) индијске филозофије, чи- 
ји је основни тенст JBrahma-sutra", заједно са 
Шанкариним коментарима (VI—VIII век). 

vidj^S (pSH: vijjS) — виђење, увид, знање. 

vijfiana (pali: vifinana) — разазнавање, сазнавање; свест 
везана за чулно оазнање. У будизму, једна од пет 
skandha и трећа карина егзистенцијалног 

vipaiyana (paii: vipauanS) — увед; у будизму, једон од 
двају фактора просветљења (друви је samatha, 
смиривање духа). Означава увид у гарцроду 
егаистенције, црозираље њене болности, пролаз- 
ности, условљенооти и несвојствености. Samatha 
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и vipašyan5 ое ггостлжу медиггацијом, тачније, оне 
оаме су медитација. 

У 

yoga — упгрезање, сједињење. 1) Огопта озгаака за ра- 
злмчите системе и технике физичког и менталгаог 
трегаинга у индијсиој медиггативној традицији. 2) 
2) Сјстем изложен у Fatafijalijevim yoga sutra- 
ma (II век пре и. е.), ноји представља једак од 
шест класичних daršana индиј'ске филозофије. 
Посгоје разне гаоделе типова yoge с обзиром нн 
циљеве и технике. Са техничког становишта моту 
се уочити две групе: енергетске yoge (које оства- 
рују сједињење упрежући биоегаергију, (pranu) и 
духовне (чији је цриступ медигативан, у ужем 
смислу). 

yuganađdha — сједињење супрогпности, пригацип једин- 
ства; у тантризму, сједињење: 1) процесуашиости 
(samsara) и довршења (nlrvrtti), 2) појавиог (sa- 
mleša) и црочишђеног (vyavadSna), 3) облика и 
исггразнаоти, 4) опаженог (ртаћуа) и посматрача 
(grahaka), 5) беоконанног и ограгаиченог, 6) гаадила- 
жење са остатком и без остатка, 7) релативгае и 
агаоолутне истине, 8) гаорицања и потврђиване 9) 
сећања и заборава, 10) ocehama и безосећајности. 
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